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PREMESSA 


Sono raccolti in questo volume miei lavori di filologia bizantina 
presieduti da un’unica intenzione e percorsi da una medesima 
metodologia: l’una e l’altra sono intese a mostrare nella continuità 
del mondo antico le differenziazioni e gli accrescimenti della civiltà 
letteraria bizantina contrassegnata dal cristianesimo. 

Gli studi sulla letteratura bizantina fioriti in Italia negli ultimi 
decenni tendono ad uscire da una specializzazione estremistica e dal 
territorio meramente liturgico o teologico e a liberare la storia di 
questa letteratura dalla connotazione pasqualiana, invero impro- 
pria, della noia. 

In queste pagine vengono trattati alcuni problemi fondamentali 
per la decifrazione del valore letterario della civiltà bizantina: la 
connessione fra Antico, Bizantino e Medio Evo, la ripresa di alcuni 
moduli ritmici come l’anacreontico (recentemente riproposta dal 
Lavagnini, dopo la mia edizione Sophronii Anacreontica uscita a 
Roma nel 1957), i fondamenti teorici della concezione dell’impera- 
tore bizantino, l’ingresso e la diffusione di testi latini a Bisanzio, il 
rapporto tra la poesia classica e la poesia bizantina attraverso 
l’analisi di un carme di Eugenio di Palermo e, soprattutto, l’uma- 
nesimo bizantino quale è venuto a configurarsi specialmente nel 
XIV secolo. 

I lavori raccolti in questa silloge integrano mie ricerche sviluppate 
altrove e, in modo particolare, lo studio della poesia fiorita a Pa- 
lermo in età normanna con Eugenio! e della poesia coltivata nel 
monastero di San Nicola di Casole al tempo di Federico II’. Le edi- 


! Eugeni Panormitani Versus iambici. Edidit, Italice reddidit, commentario 
instruxit M. GIGANTE (Palermo, Istituto Siciliano di Studi Bizantini e Neoelle- 
nici, 1964: Testi pubblicati da B. Lavagnini, nr. 10). 

2 Poeti bizantini di terra d’Otranto nel secolo XIII a cura di M. GIGANTE 
(Collana di studi e testi diretta da A. Garzya, nr. 7), Napoli, 1979. 
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zioni critiche di questi testi spero abbiano potuto confermare Pesi- 
stenza di un umanesimo cristiano meridionale in lingua greca con 
proprie caratteristiche. Un profilo storico globale della letteratura 
bizantina in Italia è stato da me scritto e apparirà nel 1982. 

Ma è l’altro polo delle mie ricerche sulla figura vulcanica di 
Teodoro Metochites che può maggiormente contribuire alla esatta 
impostazione del problema dell’umanesimo bizantino: mi duole che 
sia venuto a mancare un interlocutore, amico anche nel dissenso, 
tanto competente quanto autorevole, quale fu Agostino Pertusi, 
prematuramente sottratto da un crudele fato ai nostri studi. Anche 
per questo problema, i saggi qui raccolti sono integrati dalla mia 
edizione del Saggio critico su Demostene e Aristide di Teodoro 
Metochites (Milano, 1969) e saranno completati dall’edizione di un 
altro opuscolo dello stesso autore conservato nel bellissimo codice 
Philologicus Graecus Vindobonensis 95, il trattato protrettico L'e- 
tico o Sull’educazione, che è il manifesto meno ambiguo e più 
importante dell'umanesimo di Teodoro Metochites, fervido difensore 
del primato della ragione, del logos, pur senza negare il fondamento 
cristiano della concezione della vita, come presumo di dimostrare già 
nella comunicazione al Congresso Bizantino di Vienna. 

Dal punto di vista metodologico, viene confermata la storicità del 
legame fra la filologia classica e la filologia bizantina, or ora 
ribadita, a proposito della mia comunicazione monacense del 1958 
sul Romanzo di Eusthatios Makrembolites, da H. Hunger”. 

Questo volume, che per l’amicizia generosa e lungimirante dell’a- 
mico editore Francesco del Franco appare nella serie dei Saggi 
Bibliopolis perché si rompa l’isolamento anche editoriale della 
bizantinistica italiana, è dedicato ai partecipanti del XVI Congresso 
Internazionale di Studi Bizantini in Vienna, che oggi, insieme a 
Monaco, è il centro più prestigioso della bizantinistica europea. 


Napoli, 17 settembre 1981. 


3 H. HUNGER, Antiker und byzantinischer Roman (Sitzungsbericht der Heidel- 
berger Akademie der Wissenschaften, Philosophisch-historische Klasse, Jg. 1980, 
Abh. 3). 
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Una delle componenti al tempo stesso essenziale e vistosa 
della civiltà letteraria bizantina è l'Antico, o, come si dice, 
l’Ellenismo, cioè il fondo linguistico e culturale ereditato 
dai Bizantini, su cui si dispongono sorretti dall’intimità del 
processo storico, il cristanesimo e il romanesimo. L’Antico 
è elemento imprescindibile e fondamentale di quella civiltà, 
certo più incisivo e più significativo di quell’elemento, detto 
genericamente ‘orientale’, che pur larga traccia di sé ha 
senza dubbio impresso all’agiografia, alla mistica e all’asce- 
tica — oltre che all’arte — dei Bizantini. Né quest’afferma- 
zione si sarebbe resa indispensabile, se non permanessero 
anacronistici pregiudizi o infondate preclusioni di qualche 
cultore di studi classici, ma soprattutto se — in tempo pur 
recentissimo — da parte di un bizantinologo, giunto alla 
Filologia Bizantina da esperienze slavistiche e codicologi- 
che, non si fosse fatto il conato di svalorizzare o sminuire 
tale costante storica della civiltà letteraria bizantina, a 
dispetto di una riaffermata «non mai interrotta continuità 
della cultura di lingua greca» e non si fosse, contemporanea- 
mente, esperita una mostruosa deformazione della Filologia 
Bizantina in ‘Bizantinistica’ o ‘Bizantinologia’, una elusione 
grave e irresponsabile dei compiti d’una disciplina, che non 
avrebbe ragion d'essere, se le fosse sottratta l’ascesi critico- 
testuale e ermeneutica. Alludo qui a certi boriosi appunti, 
lasciati quasi come legato, di un egregio (ma neppur infalli- 
bile) classificatore di codici greci secondo il quale l’«ovvio e 
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banale riconoscimento dell’interdipendenza» tra letteratura 
bizantina e greca non rientrerebbe (così egli si esprime) tra 
«gli interessi e 1 compiti della Filologia Bizantina» e lo 
studio degli antichi presso i Bizantini si sarebbe ridotto ad 
un «puro culto della forma esteriore», indegno di essere 
esplorato!. 

Quasi proponendo un motto di spirito, il Giannelli — è 
lo studioso cui alludevo — si domandava: «Umanesimo 
quello dei Bizantini o archeologia? ». E la domanda tradisce 
ingenuità metodologica e inesperienza storiografica, si che è 
necessario determinare il significato storico dell’Ellenismo 
bizantino e i compiti della Filologia Bizantina, che di tale 
fenomeno è lo strumento maieutico. 

Anzitutto, non può essere definita ‘banale e ovvia’ una 
continuità linguistica e culturale che dura più di un millen- 
nio; quanto sia fallace e unilaterale una concezione che 
riduca la presenza dell’Antico a Bisanzio — dico presenza 
operante, non mera recezione — a semplice sollecitudine 
formalistica, fu già delineato da Franz Doelger in un 
articolo del 19387. 


Che tuttavia lo stesso classicismo formalistico — che 
ripone il privilegio supremo dell’opera scritta nell’orna- 
mento del dettato — non sia immobilismo, può essere 


dimostrato dall’osservazione fatta dal Doelger che la lingua 
‘pura’ cioè lingua letteraria (o dotta o aulica), che è «il segno 
più evidente» del ‘classicismo formalistico”, se, sul piano 
stilistico, tende ad adeguarsi alle norme dell’Atticismo, sul 
piano grammaticale rimane per lo più nell'àmbito della 
‘lingua comune’ neotestamentaria. 

È perspicua la fragilità d'una concezione — se pur tale 
può considerarsi --, che vede nella continuità della tradi- 


! C. GIANNELLI, Scripta Minora (Roma, 1963), p. 239 ss. 
? Der Klassizismus der Byzantiner, seine Ursache und seine Folge, in 
IIapaoxop& (Ettal, 1961), p. 38 ss. 
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zione linguistica un peso morto, poiché non tiene conto 
della novità strutturale della lingua, cioè della forza inno- 
vante del sermo humilis del Nuovo Testamento nell'ámbito 
stesso della scrittura letteraria, intesa a riprodurre l’antico 
ornatus; la grandiloquenza degli antichi modelli — primo 
fra i quali Omero, fonte inesauribile della retorica bizan- 
tina, cosi come Virgilio per il Medioevo occidentale —, il 
sermo sublimis o, per dirla con Dante, ‘tragico’, veniva 
condizionato dalla lingua neotestamentaria, in cui per la 
prima volta, nella storia della lingua greca, l’altezza dell’ar- 
gomento non aveva provocato una forma espressiva altret- 
tanto alta, vale a dire la prima volta in cui non era stato 
applicato il canone del rpérov, della convenienza stilistica. 
Eppure tale negligenza di una norma capitale dell’ars scri- 
bendi, che conferiva sapore di poesia al periodo disadorno e 
il dramma della Passione di Cristo esprimeva nella modestia 
paratattica, non riusciva a intermettere il processo della 
tradizione classica, vi apportava qualche salutare incrina- 
tura, vi apriva qualche squarcio, ma in nessuna epoca la 
eliminava dalla coscienza letteraria. La tradizione stilistica e 
retorica superava il mutare della vicenda storica, e passava 
nel trascorrere dei secoli sostanzialmente immune, non 
tanto come torre che non crolli la cima all’infuriare della 
tempesta, quanto come lampada perenne di vita, «come 
memoria che, dopo averlo ricevuto, trasmette integro ai 
secoli il grande e venerabile viatico dei saggi antichi», per 
dirla con Niceforo Gregoras (ep. 13). La vitalità dell’ Antico 
è un fenomeno assiduo dello spirito medievale, greco e 
latino, e non un fatto banale. La presenza dell’ Antico non è 
stata in ogni secolo di pari intensità; appunto come auten- 
tico fenomeno dello spirito, come soffio vitale, e non come 
funebre marchio, essa ha brillato più luminosamente nei 
secoli IV-VII, si è intristita nel secolo VIII, ha rinvigorito il 
suo fulgore nei secoli IX, X, XI e XII quando reagi alle 
vampate dell’impeto ‘latino’ nella cosi detta IV Crociata, 
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per perdurare nella sua gloriosa perennità fino alla morte di 
Costantinopoli. 

Se la xowf, neotestamentaria s’inseri nel corpo stesso della 
tradizione classica senza minarla eccessivamente, è perché 
essa non era estranea alle sue origini: che cos’era quell’anda- 
tura franca e sciolta nel periodare dei Vangeli se non una 
rinnovazione della Aéfic eipouévn, cioè quello stadio della 
lingua letteraria arcaica che aveva commesso il suo fascino 
alla libera struttura dei xàA« del suo periodo? Il principio 
retorico, se non estetico, dell'umiltà sintattica poté quindi 
convivere con i canoni più comuni della tradizione retorica, 
relativi specialmente all’uso delle famose ‘figure’, che erano 
si dei verba, ma anche delle sententiae: cosi nel VI secolo, 
nell’età di Giustiniano, accanto alla storiografia paludata e 
pomposa di Procopio e all’epigrammatica di Agatia, risorta 
all'ombra parlante della Musa alessandrina, fiorisce la deli- 
ziosa agiografia di un Cirillo di Scitopoli, di recente fine- 
mente illustrata dal Festugière. 

D'altra parte un passo decisivo per l'interpretazione del 
classicismo bizantino, aderente alla realtà storica, fu com- 
piuto dallo stesso Doelger quando — contro opinioni 
malauguratamente invalse — ne additava la radice nella 
«costituzione spirituale del popolo bizantino», «determi- 
nata dall'ordine di vita attraverso la fondamentale conce- 
zione politica e ecclesiastica dei Bizantini». 

Anche la presunta staticità della civiltà classicistica bizan- 
tina è smentita dalla più avveduta storiografia del nostro 
tempo, che vede nella letteratura bizantina realizzato il 
compito non solo di preservare e curare il patrimonio 
ereditato, ma anche di «elaborarlo e adattarlo al gusto dei 
contemporanei in una configurazione corrispondente alla 
necessità ». 

Charles Diehl ha potuto rilevare «l'indiscutibile persona- 
lità» di parecchi storici e retori bizantini? e Hans-Georg 


3 Cf. C. DieHL, La civiltà bizantina (tr. it., Milano, 1962), p. 239. 
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Beck ha mostrato che il classicismo bizantino (non solo 
formalistico, ma anche contenutistico) è soprattutto da 
considerarsi un grosso fenomeno spirituale, anche se ha 
avuto impulso dalla tradizione scolastica, i cui aspetti 
positivi egli ha bene individuati‘. 

Concepita come vitale, se non dinamica, la recezione 
della lingua greca dei ‘Profeti’ pagani e cristiani, di Omero e 
di Demostene, ma anche dei Settanta e del Nuovo Testa- 
mento, assicurata ad un tempo dalla humanitas e dalla pietas 
dei Bizantini, essa ha il suo polo dialettico nella lingua viva, 
nell Umgangssprache o nella Verkebrssprache, che respinta o 
impedita o comunque provocata dalla tradizione classicista 
e aulica, costituisce un dato ineliminabile della visione della 
civiltà letteraria. Polo dialettico, che già di per sé indica 
vivacità e mobilità di spirito: ma in quel contrasto diglot- 
tico, che non è mai cessato, che continua ancor oggi nella 
letteratura neogreca, la tradizione non va vista come motivo 
oscurantistico e repressivo; siffatta interpretazione, per- 
meata, se non da altro, dallo spirito romantico del secolo 
XIX attento a cogliere il Volksgeist, se indica la validità del 
contrasto, non ne esaurisce il profondo, autentico signifi- 
cato. 

Esiste certo una tensione tra la lingua culta degli storici 
bizantini e la lingua modernamente popolare dei cronisti (la 
“temperierte Umgangssprache’): tuttavia la storiografia e la 
cronografia non sono del tutto estranee fra di loro. Le 
intenzioni di un Menandro Protettore (sec. VI) sono certa- 
mente diverse da quelle di un Cedreno (sec. XI), eppure né 
l’uno esclude dalla sua opera motivi popolari, né l’altro 
motivi eruditi. Esiste una tradizione storiografica, cui lo 
storico bizantino chiede i mezzi di esposizione e d'interpre- 
tazione di quella medesima realtà politica, di cui il cronista 
delinea eventi fausti e infausti col tono linguistico più 


* Cf. H.-G. Beck, Theodoros Metochites (München, 1952), pp. 54, 56. 
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aderente alla loro scabra fenomenologia. Ma nell’esperire 
letterariamente, voglio dire in un’opera scritta, i moduli 
popolareggianti, il cronista non ignora la tradizione storio- 
grafica; il contrapporsi del cronista allo storiografo dimo- 
stra che egli non ignora la presenza culturale della tradi- 
zione, ma cerca di allontanarla da sé e non subirne il fascino, 
nella stessa misura dei letterati. In questo caso la tradizione, 
non amata ma temuta e respinta, costituisce uno sprone alla 
creazione della satira o della chanson de geste, che approderà 
più tardi alla letteratura ‘volgare’ vera e propria. 

So bene che si ama rappresentare la letteratura popolare 
bizantina come il filone del realismo ribelle premuto dalla 
tradizione aulica e conformistica, contrapporre realismo 
linguistico a idealizzamento formale, lingua viva a lingua 
comune, il rivolo della lingua popolare o popolareggiante 
all'oceanica corrente tradizionalistica; ma non si è sottoli- 
neato che i volgarismi e gli idiotismi si sono pur essi 
insinuati nelle millenarie strutture del patrimonio lingui- 
stico e coltivato: più che di un contrasto, si tratta di una 
Spannung, di una tensione feconda. 

Il fatto che la letteratura volgare, che, dopo i primi conati 
tra 1 secoli VI e X, rinviene nel Dighenis Akritas una delle 
più compiute espressioni e poi nei poemi di Teodoro 
Prodromo o di un Michele Glica esperisce, in chiave 
popolaresca, una diretta emulazione dei modelli antichi, 
non sia a sua volta riuscita né a Bisanzio né dopo Bisanzio ad 
abbattere la letteratura in lingua pura e aulica, mostra non 
solo che le radici classicistiche erano profondamente infisse 
nel sottosuolo di quella civiltà letteraria, ma che il suo 
rigoglioso sviluppo era qualcosa di più che un semplice 
fenomeno di élites. La consapevolezza del valore dell’eredità 
ricevuta dagli Antichi, cui le auctoritates come Atanasio, 
Basilio, Eusebio e Gregorio di Nazianzo avevano impresso 
il crisma della sua validità, era il risultato di una paideia che 
non era andata mai smarrita; tale consapevolezza costituisce 


ANTICO, BIZANTINO E MEDIOEVO 17 


per noi la più autentica conquista spirituale dei Bizantini, 
come fu per loro il più sicuro rifugio e la più alta speranza 
nei momenti tempestosi della loro storia. 

Come la cultura mediolatina vive nell'àmbito della tradi- 
zione retorica romana, anche quando cerca di eluderla, 
come la Chiesa trasmette il Vangelo oltre le vicende contin- 
genti, cosi Bisanzio vive e trasmette la tradizione culturale 
antica. È proprio delle civiltà doviziose di storia, delle 

civiltà mature di pensiero — e la civiltà bizantina è «l’unica 
che l’Europa abbia veramente avuta tra la fine del V e il 
principio dell'XI secolo»? — intendere, custodire, rivivere, 
perennare la tradizione. 

Se è fuor di dubbio che la retorica è il démone segreto e 
irrinunciabile della letteratura bizantina, è altrettanto vero 
che senza le armi dello studio della retorica qualsiasi conato 
di aggredire, cioè di intendere quella civiltà, si tradirebbe 
sterile. Chi identifica civiltà medievale occidentale e bizan- 
tin: con le querelles teologiche o ecclesiastiche o semplice- 
mente con la storia religiosa o liturgica, è certo fuori dello 
spirito di Bisanzio, o, meglio, è fuori dello spirito di tutto il 
Medio Evo. 

La retorica è caratteristica profondamente inerente a 
ciascuna manifestazione letteraria, può essere talvolta che 
l'espediente retorico sia mero abito formale, ma in generale 
la retorica è il mezzo espressivo xat’ ¿¿oxfv, prima, dei padri 
della Chiesa — antesignani ed eroi fondatori della civiltà 
bizantina — e, poi, in varia misura, di tutti gli scrittori, 
teologi ed esegeti, letterati e poeti. Anche quando il bizan- 
tino prega e invoca Dio, non disdegna la retorica: l'amour 
des lettres non contrasta con le désir de Dieu‘; anzi l'espres- 
sione culta e talvolta evocativa e allusiva, é al pari della virtu 
— al pari, voglio dire, della castità e dell'umiltà — un passo 
del cammino verso il Regno di Dio. 


? Cf. C. DIEHL, op. cit., p. 229. 
é Cf. J. LECLERCQ, L’amour des lettres et le désir de Dieu (Paris, 1957). 
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Il modulo espressivo è perciò segno di una continuità, 
d’una permanenza e, dunque, di una presenza dell’ Antico: il 
Diavolo, principe dei Sofisti, scacciato per mezzo della 
preghiera dall’animo cupido di Dio, continua a operare 
come ministro di parole e figure retoriche. Se è vero che 
anche nei Bizantini la parola non è semplice suono di voce, 
essa riproduce e ricrea un modulo concettuale antico: è 
naturalmente un modulo contaminato, ma non per questo 
da negligere, ma non per questo degno della snobistica 
nonchalance di qualche nostro studioso contemporaneo. 

La presenza della tradizione antica — sia come pensiero, 
sia come culto stilistico — è innegabile anche negli autori 
più tipicamente spirituali. Essa può insinuarsi con la forza 
d’un Satana pagano nel bel mezzo della meditazione d’un 
abate del Sinai o come méta d'irraggiungibile splendore 
formale nella prosa d’un uomo pervenuto alla verità cri- 
stiana, sotto la guida della ‘grazia di Dio’ e degli ‘uomini 
santi”. 

Il primo caso è quello di Giovanni Climaco che nel grado 
sesto De memoria mortis della sua celeberrima Scala del 
Paradiso”, dopo aver scritto le sante parole «noi uomini non 
possiamo, no, non possiamo piamente trascorrere la gior- 
nata presente, se non la consideriamo l’estrema giornata di 
tutta la vita», soggiunge quasi folgorato: «E realmente una 
meraviglia che 1 filosofi greci espressero un simile pensiero, 
ché essi definirono la filosofia meditazione della morte» 
(xai Bada övtrwç neç xat "EAXnvéc? tt torodtov ¿odéyicavro, 
ènel xai prdocoglav tovto elvat óp(Lovcat, pelérnv Davárou). 

Voi vedete affiorare dagli abissi della memoria e della 
tradizione il tema divenuto esemplare del Fedone platonico, 
cosi come nel prologo dell’opera contro gli eretici Nesto- 
riani e Eutichiani, nel medesimo secolo VI, — ed è in questo 
il secondo caso — Leonzio di Bisanzio, nel tempo stesso in 


7 PG 88, 797 C. 
8 S'intende gentili, pagani. 
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cui non si vergogna di riconoscere la sua pochezza spirituale 
e dottrinaria e si domanda come il suo stile possa gareggiare 
con le opere dei suoi antecessori, piene di copia cristiana e di 
puhosopía e tadela profane, costruisce un periodo della più 
bella stoffa classica sotto l’usbergo di una interrogazione 
retorica?. 

Non diversamente nell’XI secolo in Occidente: come ha 
brillantemente mostrato il Viscardi?, Pier Damiani, nel 
momento stesso in cui condanna ripetutamente gli «orpelli 
capziosi della retorica», «usa sapientemente l'arte dei retori 
più squisiti ed ornati». 

Dal contagio, dunque, dell'Antico neppure gli autori 
spirituali sono immuni, anche quando si confessano idioti, 
cioè ignoranti, come Massimo Confessore nel VII secolo"; 
anche quando Anastasio, contemporaneo di Massimo, si 
preoccupa di affermare che la tradizione ecclesiastica non 
segue in tutto 1 termini filosofici dei Greci; anche quando 
il Damasceno non vuole accogliere nella schiera degli 
Apostoli Aristotele”, a differenza degli antichi che avevano 
accolto Saffo come decima Musa; anche quando Niceforo, 
agli inizi del IX secolo, vuole che siano rigettate le artificiose 
dimostrazioni della filosofia pagana. Né so fino a qual punto 
mistici come Simeone “il nuovo Teologo’ all’inizio dell XI 
secolo e il suo discepolo Niceta Stetato siano da considerarsi 
‘Omini sanza lettere’. 

Certo è che nella pienezza del sec. XI, una forte tempra di 
pensatore cristiano come Michele Psello, che è persuaso di 
vedere nei più grandi rappresentanti del pensiero ellenico i 
profeti del cristianesimo, sostiene che la scienza profana 
non può essere eliminata dalla storia dell’umanità civile e 


? PG 86, 1, 1344 D. 

10 «Studi Medievali », 1960, I, p. 209. 
11 PG 91, 12 C. 

12 PG 89, 49. 

13 PG 94, 1441 A. 
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cristiana, non solo come fonte di educazione, ma anche 
come fonte di verità. Egli scrive infatti ^: 


da una parte mi tratterró con Dio nella preghiera, finché 
potró, e mi lasceró rapire in estasi, se me ne é stata data la 
grazia, e, d'altra parte, disceso da tali altezze, a causa della 
mobilità della nostra natura, marceró attraverso i prati delle 
scienze, raccogliendovi tutte le varietà dei fiori che mi 
offrono. 


E ancora ?: 


Bisogna strappare l’involucro profano e dissotterrare lo 
spirito, che è nascosto nella filosofia e riluce come una 
perla; non pensare che tutto ciò che ha detto Mosè sono le 
tavole della verità e non trascurare ciò che 1 Greci han detto 
in materia di teologia. 


Cosi pure nel sec. XIV in un’epistola di Niceforo Grego- 
ras leggiamo (ep. 48): 


noi ortodossi non dobbiamo preferire di vedere solo in Dio 
l’autore dei nostri beni, e considerarlo unica guida di ogni 
nostra azione e di ogni nostra parola, ma insieme con lui 
anche 1 più saggi tra gli scrittori greci. 


D'altra parte la storia del pensiero bizantino, che il 
Tatakis ha mostrato nelle sue nuances teologiche e filosofi- 
che, non solo mediato, ma anche dovizioso di una propria 
fisionomia, deve un suo intimo Leitmotiv all'eterno predo- 
minio, nella coscienza pagana, di Platone e di Aristotele, 0, 
meglio, del platonismo e dell’aristotelismo, al loro contra- 
sto o alla loro alleanza; tanto costanti e penetranti furono i 
grandi movimenti ideali della storia di quel pensiero che, 
secondo l'Uspenskij, la stessa questione esicastica nel sec. 


14 SATHAS, B.G. m. ae. V 450. 
15 Ap. BOISSONADE, Anecd., p. 151. 
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XIV sarebbe cominciata come discussione filosofica tra pla- 
tonici e aristotelici per sfociare poi in una discussione teolo- 
gica. Non potendo qui tessere i momenti del singolare agone 
platonico-aristotelico specialmente dall’XI al XV secolo, mi 
limiterò a ricordare che la vittoria di Platone su Aristotele 
nel Rinascimento italiano «fu preparata a Bisanzio», e ad af- 
fermare che fu appunto la presenza dell’ Antico nella specu- 
lazione bizantina ad assicurarle vitalità, sviluppo, varietà !6, 

Riconoscere la continuità — più o meno rinnovantesi — 
significa perciò intendere concretamente il processo di 
quella civiltà letteraria. 

L'ideale classicistico rinvenne già tra il IV.e il V secolo 
questa suggestiva formulazione nel Dione di Sinesio, $ 4”: 


Credo che il filosofo non debba essere né incapace né ine- 
ducato, ma deve essere iniziato ai misteri delle Càriti, 
dev'essere un Greco nel pieno senso della parola, cioé deve 
sapere conversare con gli uomini sul fondamento di una 
completa esperienza della letteratura classica. 


Da questa formulazione risulta evidente il sostrato cultu- 
rale dell'ideale classicistico, che per essere affidato non ad un 
semplice retore ma al filosofo, non si esaurisce nel culto della 
forma, la cui intima penetrazione é già un'opera di prelimi- 
nare importanza. Né il possesso dei fondamenti della cultura 
classica é valido, se non riesce ad esplicarsi nel rapporto 
umano; né il filosofo letterato assolve il suo cómpito di 
uomo greco, se non comunica la sua esperienza dottrinaria 
alla società. 


16 Cf. B. TATAKIS, La Philosophie Byzantine (Paris, 1949), passim, sp. 
p. 221. 

17 Cf. K. Treu, S$ynesios v. Kyrene. Dion Chrysostomos (Darmstadt, 
1959); ID., Synesios v. Kyrene. Ein Kommentar zu seinem ‘Dion’ (Darm- 
stadt, 1958); H.I. MaAnROU, Synesius of Cyr. and Alexandrian Neoplatonism 
nel volume edito da A. Momictiano, The Conflict between Paganism and 
Christianity in the Fourth Century (Oxford, 1963), pp. 126 ss., 144. 
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Scrive ancora Sinesio ($ 5): 


Il filosofo — nella mia concezione — sarà in comunione 
con sé stesso e con Dio per mezzo della filosofia, sarà in 
comunione con gli uomini per mezzo delle profonde 
capacità della parola, del Aóyoc. Avrà cognizioni come 
filologo, ma esprimerà il suo giudizio su ogni cosa nella sua 
particolarità e nel suo complesso, come filosofo. 


Balza in tutta la sua perspicuità il concetto che pensiero e 
espressione, qtÀocogía e Aóvoc, sono una profonda unità e 
che l'amore della letteratura — piAoXoyia — largisce la sua 
intocfjum — nozioni e cognizioni —, mentre la filosofia dà la 
possibilità della xpíow, del giudizio critico. La meditazione 
consente la comunione con sé stesso e con Dio, la parola — 
che esprime l’intimo pensiero — risolve fecondamente quel 
rapporto in comunione con gli uomini. 

Solo chi non è naturalmente dotato è inesorabile nemico 
dell’arte della parola — in prosa e in versi —; l’incapacità 
espressiva rivela chiara — in chi disprezza la retorica — 
Passenza o la carenza di intima forza spirituale; chi non 
coltiva le lettere, non nasconde nel suo cuore alcun segreto, 
mancando di grandi cose, non riesce ad esprimere neppure 
le piccole cose. La potenza di trasmettere 1 pensieri, di 
comunicarli (Sadósyuos divapis) è requisito dell'anima, cosi 
come fare delle invisibili potenze immagini visibili — le idee 
personificate — è privilegio di Dio. 

La parola, dunque, è estrinsecazione dell’interiorità spiri- 
tuale, è comunicazione di pensieri. 

Quanto validamente quest’alta concezione della parola 
come immagine dell’anima, abbia resistito attraverso i secoli 
della letteratura bizantina, sarebbe troppo lungo esporre; 
ma anche se in alcune epoche hanno prevalso vuoti bagliori 
formali sull’intimità del contenuto, specialmente nelle ora- 
zioni occasionali e nelle esercitazioni scolastiche, nei di- 
scorsi d’apparato o nei panegirici, la concezione sinesiana 
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rimane una delle basi profonde che sostengono la perseve- 
ranza e lo sviluppo dello studio dell’Antico presso i Bizan- 
tini. 

Né si può qui neppure tracciare il cammino percorso 
dalla concezione della parola di Gorgia che aveva affermato 
la sovranità del Aóyos alla Sofistica del IV secolo, a Temistio 
che sforza il Aóyos ad approdare ad un'immagine ‘appro- 
priata e bellissima’ da cui lasciarsi trasportare, o che vede la 
parola come un lottatore, &onep radarotic, che dopo mille 
giri offre la medesima presa, cioè sottolinea il medesimo 
concetto. Basti dire che dopo il quarto secolo la 9óvaqug tiv 
A6ywv — la potenza della parola e dell'argomentazione — 
non é sempre e soltanto esibizione sofistica, ma é anche 
l'eco d'una voce interiore, è immagine, icona del pensiero. 

Nel VII secolo la parola — immagine del pensiero — 
diventa immagine pittorica; la poesia per finezza, velocità e 
precisione gareggia con la pittura. 

Cosi si esprime Giorgio di Pisidia in un luogo dell’ Expe- 
ditio Persica (I 60-65); e in un altro luogo del Bellum Ava- 
ricum (165- 171) scrive: «... la parola che descrive l’immagine 
di ogni cosa (ò rávtwv ui Aó6yoc) adatterà Pargo- 
mento al fren dell'arte, come un calligrafo esperto di ogni 
Opera». 

Qui a me pare di dover scorgere non tanto un ritorno alla 
tradizione aristotelica della poesia come pittura, quanto 
piuttosto un'adeguazione del mezzo espressivo all'efficacia 
rappresentativa dell'immagine effettivamente dipinta. Cosi 
un particolare della tecnica letteraria e della concezione 
classicistica viene a situarsi nella storia stessa della forma- 
zione artistica e culturale dei Bizantini. Emulando la vera e 
propria iconografia — cosí caratteristica dell’arte figurativa 
bizantina — 1 letterati coltivano il gusto di rappresentare, 
quasi per antidoto alla tendenza astrattistica, in immagini 
concrete un concetto o un fatto, che il verso o la prosa 
rendono quasi altrettanto palpabile quanto la linea del 
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disegno o il tocco coloristico del pittore. Rilevando il va- 
lore positivo d’un siffatto atteggiamento spirituale, che av- 
verte la capacità immaginifica della parola, si viene a pole- 
mizzare con quanti superficialmente rappresentano la lette- 
ratura in lingua pura come vacua o nebulosa o assurda 
elucubrazione — un’elucubrazione millenaria! — priva di 
senso artistico. La letteratura — per lo più oratoria e non 
poetica — all’occhio sereno dello storico si disvela non un 
gingillo più o meno inutile, ma uno dei modi più attenti e 
più attivi, in cui si esprime il pluriforme e plurisciente 
spirito bizantino. 

Il classicismo bizantino, quando si manifesta storica- 
mente, come ideale della formazione spirituale, come “Bil- 
dung’, incide nella società quale forza educativa, perché 
l’autentico letterato, l’interprete verace della tradizione, si 
considera retore, ma anche filosofo; il desiderio della gloria 
letteraria viene chiamato da Niceforo Gregoras nel sec. 
XIV ‘anima dell’anima’, forza interiore che irradia il suo 
potere nell’educazione civile della società, non è dunque 
idoleggiamento verbale né vanità letteraria. La concreta 
ricerca storiografica può documentare quanto falsa sia una 
concezione monolitica e monomorfa del classicismo bizan- 
tino; il tono di uno Tzetzes, che vuole Pindaro alla sua 
scuola, non sarà meno borioso di quello di qualche letterato 
dei nostri giorni, ma è profondamente diverso da quello di 
Teodoro Metochites nella cui epifania sulla terra un suo 
contemporaneo vedeva la rinascita a nuova vita di Omero, 
Platone, Tolemeo, Plutarco e degli altri compagni del tiaso 
della grande saggezza, in una parola il ritorno di tutta la 
scienza «perché gli ascoltatori dotti intendessero, le orec- 
chie dei profani si dirozzassero e gli insulti alla pura scienza 
fossero banditi dalla terra»! e cosi Fozio, propulsore di 
una vera e propria restaurazione classicistica, Michele 


18 Niceph. Greg., ep. 14 ed. GUILLAND. 
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Psello, Giovanni Italo, Eustazio di Tessalonica, Cecaumeno 
hanno ciascuno un posto proprio nell'&vafíoot; bizantina 
dell’ Antico. 

Dopo la formulazione sinesiana, è la retorica o la filoso- 
fia, cioè la forma o il pensiero che caratterizza il classicismo 
bizantino: l’esigenza di armonizzare l’una con l’altra è viva 
in Psello, principale rappresentante della rinascenza lettera- 
ria dell'età dei Comneni, quando scrive che «la cura dello 
stile non è ostacolo alla virtù»! e che un puro retore è un 
‘cembalo strillante’ (xóufadov &AaA&tov)?; Michele Italico 
(sec. XII) assegna invece il primato alla retorica «ornamento 
della vita umana», rispetto alla filosofia «che disputa su cose 
che ignora»?!. 

Non tutti, perciò, idealizzano allo stesso modo e non 
tutti chiedono al dovizioso patrimonio le stesse norme 
stilistiche, letterarie e retoriche o le stesse regole di vita 
civile e culturale. Né a tutti i Bizantini l’ Antico si presenta 
come una massiccia grandezza assoluta: 1 Florilegi, le Epi- 
tomi, le Summae attestano certo una selezione, un discerni- 
mento dell’indispensabile dal superfluo. E nel sec. XIV il 
senso critico del letterato può discriminare l’imperituro dal 
caduco, la luce dall’ombra, può polemizzare contro le 
auctoritates senza scalzarle dal loro piedistallo, ma anche 
senza venerarle fanaticamente. 

Da questo punto di vista, la cultura mediogreca — dal IV 
sec. alla caduta di Costantinopoli — deve essere contemplata 
piuttosto come storia di motivi e di idee e anche di topo: — 
cioè Kulturgeschichte —, interpretata come letteratura e 
tecnica letteraria, piuttosto che come ‘storia della lettera- 
tura’ nella categoria di Karl Krumbacher. 

La storia stessa dei motivi divenuti topici — originati 


19 SATHAS, B.G. m. ae. V 450. 
20 Cf. Paul., Z Cor. 13, 1 e Verg., Cat. V 5 inane cymbalon iuventutis. 
21 CRAMER, Anecd. Ox. III, p. 160 s. (KRUMBACHER, GBL?, p. 466). 
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dalla tradizione classica — assume per la civiltà letteraria 
bizantina il significato d'una penetrazione, effettiva e: non 
superficiale, della struttura artistica d’una poesia o d’una 
prosa: la scoperta di un motivo topico non deve lasciare 
evadere il giudizio critico nella sola constatazione della sua 
sopravvivenza — già di per sé stessa positiva — né deve 
consentire il postulare una degradazione della personalità 
culturale; il topos racchiude spesso in una formula, collau- 
data dal severo scrutinamento del Tempo e della Memoria, 
una massima di sapienza o un esempio tipico, una testimo- 
nianza di ciò che non perisce nell’onda dei secoli e soprav- 
vive alla forza dell’oblio; il topos è certo una ripresa retorica, 
ma è anche testimonianza di cultura, è una tessera del 
mosaico della Tradizione, ma è anche, insieme, un sostegno 
della vena inventiva, se non creativa, dell’autore. 

Nessuno ha certo negato la validità poetica delle Ballate di 
Frangois Villon perché in esse vengono ripresi alcuni topoz, 
come quello di Sansone accecato dai Filistei, la parabola del 
ricco Epulone, o gli esempi della smoderatezza del padre 
Noè e di Lot. Villon non è un poeta bizantino, eppure non 
ritiene allotria alla sua tecnica, né discorde dal suo estro 
l'inserzione di tali topo: — largiti alla sua potente immagina- 
zione dalla tradizione letteraria —, cari e familiari alla Musa 
di quella Bisanzio, che egli aveva cantato ‘bella e grande’. 

Usando l’espressione ‘cultura mediogreca” o anche ‘Me- 
dio Evo Greco” si viene a puntualizzare il dato incontrover- 
tibile dell’uso della lingua comune acclimatatasi dopo Co- 
stantino, sotto l'impulso di vita nuova che i Retori e 1 Padri 
del IV secolo imprimono alla sua struttura: è appunto in 
questo secolo-chiave, nel IV secolo dopo Cristo, che l'An- 
tico si salda al Bizantino proprio sul piano linguistico e 
letterario, rendendo vana ogni disputa sulla data d’inizio 
della civiltà bizantina. 

Infatti nel medesimo grembo del IV secolo, da cui la 
tradizione retorica antica rinsaldata dalla Nuova Sofistica 
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della cosi detta Età imperiale usci restaurata e impreziosita 
ad opera di un Imerio, d’un Temistio o di un Libanio, venne 
pure alle rive della luce la tradizione cristiana sul fonda- 
mento dei sacri testi ad opera di un Eusebio o di un Basilio o 
di un Gregorio. L’una tradizione emula l’altra senza esclu- 
derla: entrambe si costituiscono saldamente, si temperano e 
si penetrano a vicenda, s'integrano e spesso rinvengono 
dimora nella medesima coscienza. 

Le due tradizioni solo agli inizi sono in contrasto; nel 
processo secolare della letteratura esse non solo coesistono, 
appoggiandosi e contaminandosi, ma, rinvenendo special- 
mente nel sistema politico il più consentaneo sostegno, 
diventano due voci della medesima anima. 

Dal V secolo in poi vive, insomma, e fiorisce una 
tradizione bifronte: la persistenza di motivi pagani non 
incrina i fondamenti della fede cristiana; a prima vista lo 
scrittore cristiano chiede al suo gusto — educato sui classici 
— il colore della rappresentazione o gli espedienti tecnici 
che dalla poesia sono passati alla retorica, perché avverte 
l’esigenza delle forme d’arte per immettervi il contenuto 
cristiano, ma accade poi che lo scrittore, sollecito di trasfe- 
rire nella sua opera qualcosa della sua forma espressiva, vi 
trasponga anche, inevitabilmente, qualcosa del contenuto. 

Insomma il vivere secondo la tradizione (Qtobv èx ða- 
doxñs) rimane l’ideale dei letterati che vivono secondo le 
AtaBñxar, il Vecchio e il Nuovo Testamento. «Non ostante il 
riconosciuto primato degli autori ecclesiastici» — scrive 
Hans-Georg Beck? — «gli autori profani sono cari, anzi 
forse più cari al cuore del vero Bizantino». 

Tale grossa tradizione, una e bifronte, appunto per la 
carenza di univocità sia formale sia contenutistica, costitui- 
sce per gli scrittori bizantini una ricchezza inestimabile; 
anche se talvolta può sembrare una prigione, essa non riesce 


22 Op. cit., p. 67. 
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a soffocare sempre la personalità. In ogni modo a me non 
pare che possa essere considerata quel peso oppressivo e 
annichilante, di cui tuttora parlano alcuni interpreti con- 
temporanei. 

È vero che nel VI secolo Leonzio di Bisanzio — che per 
l'aristocrazia formale delle sue opere è un caposaldo della 
scolastica bizantina” — scrive nei suoi libri Contra Nesto- 
rianos et Eutychianos: «nulla di quel che ho detto è mio, 
tutto quel che ho, l'ho attinto dai Padri» (oúdev lo tr t&v 
eionuiéveov, eirov, Éottv éuóv, mávia dì ix Ilatépwv Aoov 
#y6)?. Ma bisogna guardarsi dal prendere alla lettera la 
confessione di Leonzio, che tradisce «spirito sintetico e 
profondo »”. 


Anche Massimo Confessore nel VII sec. — uno dei mistici 
più popolari nel solco della tradizione patristica — ammette 
ch’egli non vuole essere altro che un compilatore”, ma la 
sua imitazione non è mai servile”. 

E vero che nell'VIII secolo Giovanni Damasceno nel 
prologo del suo più celebre trattato, IInYù tfig yvwctws, 
scrive "Eoo dì tuòv oùdév, «nulla di mio io dirò, ma 
raccoglierò in un trattato compendioso secondo le mie 
possibilità ciò che 1 maestri hanno elaborato», ma un 
esperto studioso, il benedettino Basilius Studer, a conclu- 
sione di una sua ricerca sulla Theologische Arbeitsweise des 
Jobannes von Damaskus”, ci assicura che con la Fonte della 
gnosi, «la sintesi piu significativa di questo genere», il 
Damasceno «superó gli autori della sua epoca». 

Anche Michele Psello, il gran lume di Bisanzio nel sec. 


23 TATAKIS, Op. cit., p. 72. 
24 PG 86, 1, 1344 D. 

25 TATAKIS, OP. cit., p. 73. 
26 PG 90, 960 A B. 

27 TATAKIS, Op. cit., p. 78. 
28 (Ettal, 1956), p. 129. 
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XI, scrive?: «Il mio solo merito consiste nell'aver raccolto 
alcune dottrine filosofiche, attinte ad una fonte che non 
scorre più». Ma «malgrado questa confessione formale il 
suo lavoro non manca di originalità» ?. 

È vero: anche in Occidente, nel sec. XI, «il più notevole 
autore spirituale del Medioevo prima di san Bernardo» 
Giovanni di Fécamp, afferma nella sua Confessio Theologica: 
«Le mie parole non sono che le parole dei Padri», ma Jean 
Leclercq, ne La spiritualité du Moyen Age”, scrive che 
l Abate di Fécamp unisce i Padri «in una sintesi armoniosa e 
personale». In realtà, dunque, è, si, presente la tradizione dei 
Padri, ma non ostante la professione di obbedienza e di 
umiltà degli autori — in Oriente e in Occidente —, essa non 
annulla la loro personalità. 

L’eredità culturale degli antichi, custodita e trasformata 
da Bisanzio, non può insomma essere considerata, come si 
suol fare, un nudo avanzo dell’antico, una specie di ‘Archi- 
vio della Grecità’, ‘ein Archiv des Griechentums”, con tutto 
ciò che di muffa e di stantio può essere evocato dalla parola 
‘archivio’, una sorta di istituto immobile antico. Né basta 
indicare 1 resti delle opere letterarie nell'immensa produ- 
zione bizantina; è chiaro bensi che tali tracce, una volta 
perseguite, debbano servire a segnare un ampliamento e una 
diversificazione dell’orizzonte culturale bizantino, un inve- 
ramento della scoperta di tali orme in una comprensione 
serena degli itinerari di motivi culturali. Siffatti itinerari 
potranno non sempre essere ricostruiti nella loro totalità, 
perché anche nella letteratura bizantina, cosi come nella 
letteratura antica, non tutto è giunto fino a noi, ma, anche 
se imperfettamente ricostruiti, essi si risolvono da una parte 
in un contributo decisivo alla definizione della cultura 


2? SATHAS, B.G. m. ae., IV 122 s. 
30 TATAKIS, OP. cit., p. 188. 
31 (Paris, 1961), p. 158. 
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letteraria bizantina, e dall’altra, estrinsecano quello che a 
noi pare il compito insieme più fascinoso e rischioso del 
filologo bizantino, una specie di Lebensaufgabe che valga a 
smuovere le acque stagnanti, in cui può facilmente naufra- 
gare chi abbia curiosità di quella letteratura. 

E in primo luogo è necessario bandir via dalla visione del 
Medio Evo greco il concetto — o l’incubo — di età di 
decadenza, sottrarre la grande fioritura classicistica — anche 
quando appaia o sia immobile — al ferreo schema storiogra- 
fico illuministico, che, dopo l’Istorica del Droysen, dev'es- 
ser considerato sterile o nocivo al progresso della ricerca. 
Quando agli studiosi si profilò nella storia della letteratura 
in lingua greca il primo classicismo, quello ellenistico, e si 
cominciò a parlare dell’età alessandrina come di età di 
decadenza, al Droysen tale epoca si presentava non «come 
una grande lacuna», non «come un punto morto nella storia 
dell’umanità», bensi «come un vivo anello nella catena 
dello svolgimento dell’umanità, come l’erede e l’attiva 
amministratrice di un grande retaggio e insieme portatrice 
di destini più alti che nel suo seno dovevano maturare »?, 

Ora, il Genio bizantino non è certo il Genio ellenico e 
neppure il Genio ellenistico, ma la presunta mancanza di 
originalità non è un criterio valido a definire ‘decadente’ o 
‘decaduta’ tutta la letteratura bizantina; e se in talune 
epoche o in taluni scrittori il classicismo bizantino è 
uniforme, limitato, vorrei dire, ottimistico, in altre epoche, 
o in taluni scrittori, motivi e valori della civiltà antica, pur 
avulsi dal tessuto storico, quasi emanazioni naturali del 
Genio ellenico, vivono e si trasmettono tenacemente a 
preparare l'età moderna dell'Umanesimo italiano. Se pure 
una storia del classicismo bizantino si risolvesse in una 
delineazione del Fortleben degli autori antichi — Platone, 
Aristotele, Plutarco, Luciano —, tale profilo riuscirebbe più 


32 G. DROYSEN, Sommario d'[storica, a cura di D. CANTIMORI, p. 57. 
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completo e vario di quello che può risultare dalla semplice 
storia della trasmissione testuale. Del Fortleben di Plutarco 
non sono testimoni solo i codici plutarchei, ma le opere di 
Agatia, Teodoreto, Teofilatto Simocattes, Michele Psello, 
Giovanni Mauropos, Giovanni Tzetzes, Massimo Planude. 

Se la Filologia Bizantina non ha disposto finora, nella sua 
breve vita, della personalità di un Droysen, le ricerche 
particolari, storicisticamente condotte, possono contribuire 
ad accertare il valore positivo della civiltà letteraria bizan- 
tina. Ma ancora l'attuazione di un altro compito che il 
Doelger assegnava alla Filologia Bizantina può condurre a 
notevoli risultati: il compito cioè di spezzare l’«isolamento 
della letteratura bizantina», ponendo 1 risultati speciali nel 
contesto delle altre discipline scientifiche. È bello qui 
ricordare che capitò ad Edward Gibbon di additare una 
consonanza spirituale tra Gregorio Nazianzeno e William 
Shakespeare: tra i versi in cui il grande Teologo rievoca tra 
le lagrime il distacco dell’amico del cuore, Basilio, quasi di 
padre dal figlio, durante il contubernio ateniese, e i versi 
della seconda scena dell’atto terzo del Sogno di una notte 
d'estate di Shakespeare, in cui Elena ricorda ad Ermia le 
confidenze d’un tempo, l’affetto degli anni di scuola quando 
erano due corpi apparenti e un sol cuore”. Ed è utile 
aggiungere il rilievo di Woodward e Mattingly relativo ad 
un motivo strutturale giunto a Shakespeare da una celebre 
opera della narrativa bizantina, cioè alla ‘scena degli scrigni’ 
defluita mediatamente dal romanzo di Barlaam e Joasaph nel 
Mercante di Venezia”. 

Ma a me pare che il primo e più importante contatto può 
essere costituito dal Medio Evo latino, dalla civiltà letteraria 
che in Occidente si attua in lingua latina, nell’orma della 


33 Cf. B. Wyss, «Mus. Helv.» VI (1949), p. 188, n. 35. 
34 Sr. Jonn DAMASCENE, Barlaam and loasaph, transl. by. G.R. Woop. 
WARD e H. MATTINGLY (London, 1953), p. 74. 
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tradizione romana, presente e operante senza notevoli 
interruzioni. 

Fu rilevata già dal Doelger, nel X Congresso Internazio- 
nale di scienze storiche nel 1955*%, l'importanza del com- 
mercio culturale tra Bisanzio e Occidente per lo scambio di 
narrazioni, leggende e motivi d’arte; l’importanza del rap- 
porto diplomatico che consentiva lo scambio di doni 
preziosi come oggetti d’arte e manoscritti miniati e limpor- 
tanza del monachesimo fiorente in Apulia e in Calabria per 
lo scambio culturale; ma non a questo qui si allude, né si 
vuole riporre in discussione la proclamata fondamentale 
‘estraneità’ tra i due blocchi politici o tra le due Chiese o in 
genere tra la tendenza dello spirito bizantino all’astrazione e 
l’inclinazione dello spirito occidentale alla prassi. Però è 
fondamentale che al di sopra del conflitto delle due Chiese 
«Oriente e Occidente si costruiscono, poco a poco, un 
nuovo principio di unità nell'amore comune per le lettere e 
l'antichità classica» 6. 

Desidero soprattutto richiamare la lezione della lunga e 
feconda ricerca della storiografia contemporanea sul Medio 
Evo occidentale, che ha debellato la teoria delle catastrofi 
storiche, e che deve avere, per la valutazione del Medio Evo 
greco e della civiltà letteraria bizantina, un valore esemplare 
e stimolante. Come ha rivelato Jacques Le Goff, è stato 
appunto un medievista, Christopher Dawson, «uno degli 
araldi della riabilitazione del Medio Evo (occidentale)», a 
scrivere che «la civiltà bizantina non é un semplice prolun- 
gamento d'un passato classico moribondo; è una creazione 
nuova che costituisce lo scenario dinanzi a cui si sviluppa 
tutta la civiltà medievale». 


35 Cf. Relazioni del X Congresso Intern. di scienze storiche, vol. III 
(Firenze, 1955), p. 67 ss. 

36 "TATAKIS, OP. cit., p. 138. 

37 C. Dawson, Le Moyen Age et les origines de l'Europe, préface de J. LE 
Gorr (Paris, 1960). 
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Ma desidero anche richiamare che la medievistica con- 
temporanea ha posto in adeguato rilievo il debito della 
cultura del Medio Evo latino verso la tradizione classica, 
ellenico-romana, perennata dalla lingua latina — mezzo di 
comunicazione civile, ma anche «arca salvatrice dei germi 
della civiltà greca dal diluvio della barbarie» —; il valore 
della tradizione latina che ha i suoi padri in Cicerone, 
Virgilio, Tito Livio e poi in Girolamo, Agostino, Pruden- 
zio, come la tradizione greca ha i suoi padri in Omero, 
Demostene, Platone e poi Atanasio, Basilio, Gregorio 
Nazianzeno, Giovanni Crisostomo; la forza spirituale e 
letteraria della tradizione dell’ellenismo e dei classici ro- 
mani, che coesiste con quella della Bibbia e dei Padri della 
Chiesa, in una reciproca influenza e compenetrazione; la 
continuità della tradizione (letteraria e retorica) che non 
corse mai il rischio di essere sottovalutata e soppressa, 
rivelatasi come «una delle grandi forze creatrici della civiltà 
europea», da cui sono germinate le letterature moderne e 
«l’attitudine razionale e critica degli Europei nei confronti 
della vita e della natura». 

E tra 1 maggiori cultori della Romanistica tedesca, tesi a 
tracciare una storia unitaria della coscienza europea, a 
vedere nella tradizione letteraria il medium in cui si preserva 
lo spirito europeo, devo ricordare Ernst Robert Curtius, il 
quale ha rilevato il valore vitale della tradizione custodita, 
difesa e continuata nel Medio Evo e ha mostrato concreta- 
mente nell’Europaeische Litteratur und Lateinisches Mittelal- 
ter i modi in cui l’Antico sia trasformato e non solo recepito 
dagli uomini del Medioevo: come la trasformazione diventi 
non solo impoverimento o imbarbarimento o fraintendi- 
mento (anche Dante talvolta fraintese), ma anche accurata 
imitazione formale, appropriazione del contenuto culturale 
e comprensione entusiastica. 

Dal canto mio, desidererei porre in rilievo l’importanza 
che l’analogia di situazioni di cultura e di gusto delle due 
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letterature e la contemporaneità dello sviluppo di motivi 
etici possono rivestire al fine di attenuare, se non di 
risolvere, l'antinomia tra le due civiltà, tra rigidità ‘greca’ e 
varietà ‘latina’. Né posso tralasciare una affermazione 
dell'Uspenskij, verificata dal Tatakis?, che nei secoli XI, 
XII, XIII la filosofia bizantina si pose i medesimi problemi 
cosmologici, psicologici, gnoseologici della filosofia latina 
del Medio Evo occidentale. 

Ma é soprattutto il comune amore della tradizione antica 
che unisce le due civiltà letterarie. Ancora recentemente” si 
è potuto dimostrare che di un motivo cosi umano e edi- 
ficante, come quello dell’ Ubi sunt che, prima di rinvenire la 
suggestiva formulazione in Villon, ebbe in tutto il Medio Evo 
latino e romanzo un itinerario assiduo e complesso, gli in- 
cunaboli sono non solo nella Bibbia, come credeva il Gilson, 
e in un luogo pseudoplutarcheo, ma specialmente nei Padri 
greci, in Ephrem Siro, in Cirillo d'Alessandria, in Basilio 
Magno e poi in Giovanni Crisostomo, che appariva all’Or- 
tiz come la fonte di tutti gli esempi medievali. Tale ricerca 
s'inquadra nell’indirizzo impresso alla romanistica dal Ba- 
tiouchkof, che indicò già nel 1891‘ l'origine greco-siriaca di 
leggende e visioni del Medio Evo occidentale, e alla storio- 
grafia dell’arte figurativa da Emile Male, che nella sua ormai 
classica opera del 1922 su L'arte religiosa del XII secolo in 
Francia, rinvenne nei monasteri greci e siriaci il fonte certo 
di buona parte dell’iconografia fiorita nel Medio Evo 
occidentale. 

Quel che intendo, mi sia consentito di dimostrarlo con 
un solo esempio‘. Nella letteratura bizantina — in versi e 


38 Op. cit., p. 221. 

32 M. Lisorio, Contributi alla storia dell’Ubi sunt, «Cultura neolatina » 
XX (1960), p. 141 ss. 

4 «Romania» XX. 

41 Da me puntualmente trattato altrove («Byzantion» XXXIII, 1963), 
cf. ora, in questo volume, pp. 131-166. 
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prosa — del sec. XII, in Eugenio di Palermo, Teodoro 
Prodromo, Eustazio di Tessalonica, l'avventura effimera e 
caduca della vita umana è rappresentata nel giro incessante 
d’una ruota: la ruota della Vita o della Fortuna. Come si è 
costituito un tale simbolo? Se dovessimo seguire il Nor- 
wood, fu Pindaro che «in modo quasi accidentale inventò 
l’idea della ruota della fortuna che alla fine diventò cosi 
popolare e elaborata», al quale sarebbe giunta dalla religione 
misterica degli Orfici; in realtà, però, in Pindaro l’alter- 
nanza della gioia e del dolore è determinata dalla Moîpa, 
non dalla Túxn. In Sofocle si ha invero la prima allusione 
esplicita alla Ruota della Fortuna. Ma specialmente un 
luogo erodoteo sul xóxAog tiv &vÜpcomsíov renyuárov sul 
ciclo delle umane vicende, ha la sua importanza nella 
formazione del simbolo della Ruota, in quanto il ‘ciclo’ 
erodoteo assume negli storici bizantini, come in Menandro 
Protettore (sec. VI) e Cedreno (sec. XI), come simbolo la 
ruota del carro, che muove e ad un tempo è mossa. Tale 
tramite storiografico non riteniamo tuttavia che sia esso 
stesso sfociato nel sec. XII. Infatti, del motivo erodoteo 
s'impossessa altrettanto saldamente che ampiamente Gre- 
gorio Nazianzeno, uno dei capisaldi della spiritualità bizan- 
tina, per il quale il ciclo delle vicende umane è il mezzo con 
cui Dio educa l’uomo ed è un invito alla moderazione e 
all'amore. Nel VI sec. il diacono Agapetos esorta Giusti- 
niano ad opporre al flusso delle vicende terrene lo stabile 
tesoro della beneficenza e al ciclo della labilità delle cose 
umane l’immutabile pietas. Sia dunque nella storiografia, sia 
nella pubblicistica patristica e politica, il motivo del xóxAoc 
s'inseriva come atteggiamento spirituale nella visione della 
vita e come anelito dal transeunte ed effimero a ciò che è 
stabile e imperituro. Tale intima visione dell’alternanza 
dell'umana sorte rinvenne la sua espressione artistica nel 
simbolo della Ruota: il passaggio dal xóxAXoc al tpoxós è, 
infatti, possibile cogliere nelle poesie del Nazianzeno, che 
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sono il fonte immediato degli scrittori bizantini del XII se- 
colo. Ma l’autentico fondo culturale deve essere indicato, a 
mio parere, in una pagina d’un celebre testo della letteratura 
consolatoria, la Consolatio ad Apollonium dello Pseudoplu- 
tarco, la quale può considerarsi iniziatrice del movimento 
della ruota della vita: lo Pseudoplutarco diviene il mediatore 
(se non il capostipite) di tale immagine presso i Bizantini, 
anche se alla sua fortuna possono aver collaborato indiretta- 
mente alcuni luoghi di Luciano sull’incostanza della sorte. 
Questo profilo storico dell'itinerario d'una immagine pa- 
gana può essere anche integrato da qualche passo dell’ Antico 
Testamento (Salmi e Ecclesiaste), debitamente commentato 
dai Bizantini, e dall'unico luogo del Nuovo Testamento in cui 
ricorra tpoy6s, nella pregnante espressione ‘rota nativitatis 
nostrae”. 

Se alle scaturigini del motivo dell’effimero e del finito, 
espresso dal simbolo della Ruota della Fortuna, abbiamo 
posto una pagina d'un “classico” della letteratura consolato- 
ria in lingua greca, anche nel Medio Evo latino all’origine 
della diffusione dello stesso motivo c’è una pagina del testo 
consolatorio principe in lingua latina, della Consolatio di 
Boezio, «il capolavoro ... esprimente in modo perfetto l’u- 
nione dello spirito cristiano col classicismo» *, che si pro- 
paga nel secolo XII nella prosa dello Speculum Ecclesiae di 
Onorio di Autun e nella poesia dell’ Anticlaudianus di Alano 
di Lilla; e ancora nello stesso secolo, la fortuna che gira la sua 
ruota noi ammiriamo nell'Hortus deliciarum o nelle carte 
del Codice Bernense del Liber ad honorem Augusti di Pietro 
da Eboli e nel rosone della basilica di san Zeno a Verona. 

La diffusione del simbolo in Occidente, specialmente nei 
secoli XIII e XIV (Roman de la Rose, Dante, Trecentisti 
minori), indica che l’allegoria pagana non contrastava col 
dogma cristiano della Provvidenza. 


4 Definizione del Dawson. 
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Questo sguardo all'Occidente latino e romanzo mostra 
come il simbolo della ruota della Vita e della Fortuna, 
partendo da fonti analoghe e diverse in Oriente e in 
Occidente, abbia avuto uno sviluppo autonomo e parallelo: 
tale sviluppo, per via diversa e indipendente, mostra come le 
due civiltà letterarie siano percorse da una linea culturale 
che le accomuna, senza confonderle. Ciò vuol dire anche 
che la tradizione culturale — filosofia e poesia — opera 
ugualmente nella letteratura mediogreca e nella letteratura 
mediolatina e romanza, come retaggio e come urto alla 
creazione. 

Concludo: l’esperienza critica, l'indagine storiografica sul 
Medio Evo latino può largire nuove conferme e nuovi 
fermenti alla visione storicistica della civiltà letteraria bi- 
zantina. Ma rimane fermo soprattutto, che se, come fu 
scritto, «l’ Antico senza il Moderno è una pietra d’ostacolo, 
e il Moderno senza l’Antico è una balordaggine assoluta e 
irrimediabile», è vero anche che l'Antico senza il Bizantino 
è un concetto deficiente e incompleto, e il Bizantino senza 
l’Antico rimane — semplicemente — inaccessibile e impene- 
trabile. 


[«La Parola del Passato» XCVI (1964), pp. 194-215] 


SUL TESTO DELLA «VITA DI PORFIRIO » 
DI MARCO DIACONO 


Il testo del c. 94 relativo al pio testamento di S. Porfirio è 
cosí stabilito da Grégoire e Kugener!; rapaxeXevokuevos èv 
Ti aùtoð OuxÜfjpxn Tráviws dldocdar Ttodg eipnuévouvç déxa 
6Boodg tàc teccapdxovia Fuépas, dpopicar De mpócobov ¿E fic 
aùtods didocda: BovAnfeic, iv Tr elonuévo Otabñxn ivétatev el 
ui xopnyndeín tabra xad’ Exacto éviautóv, tiv elonuévnv 
npócoðov ¿pxyecda elg thv &yiav èxxAnotav Katcapsíac. 

Gli editori hanno corretto la lez. ms. di HBV dqpopícas in 
dpopicar dé, «correzione semplicissima», essi dicono, che 
«rende la frase perfettamente chiara». E soggiungono: «Una 
costruzione assolutamente simile si legge in Socrate, Hist. 
Eccl. VI 23: toitov istopfigar ó Baoweds "Apxádrios Bov- 
Inbels, els aútov rapeyévero x.t.).: infinito aoristo in testa, 
participio aoristo alla fine della proposizione participiale». 
La traduzione che essi danno è questa: «Et, dans son pieux 
testament, il préscrivit qu'on donnát à perpétuité les dix 
oboles pendant les quarante jours et, ayant pris soin 
d'affecter à cette fin une rente qui permit cette donation, il 
stipula dans le dit testament que si l'aumóne n'était pas 
servie tous les ans, le revenu en question irait à la sainte 
église de Césarée». 

Il tono di sicurezza ostentato sia nella giustificazione 
dell'emendamento sia nell'abilità della traduzione non se- 


! Marc le diacre, Vie de Porphyre évéque de Gaza (Paris, 1930). 


40 SCRITTI SULLA CIVILTÀ LETTERARIA BIZANTINA 


dusse il Maas, che, nella recensione alla fastosa, dotta e 
brillante edizione’, pur rinunziando a proporre un'altra 
correzione, giudicava quella di Grégoire e Kugener «insuf- 
ficiente» «unzulánglich », perché risulta un asindeto all’ini- 
zio della frase e perché BovAnBets dev'essere inteso come 
«ayant pris soin». Su analoghe libertà che interpreti di testi 
bizantini talvolta si son concessi il Maas aveva avuto 
occasione di richiamare l’attenzione, ammonendo che il 
filologo anche a costo di essere ripreso come pedante deve 
preoccuparsi della fedeltà contenutistica della traduzione; 
«Der Philologe muss auch nach der inhaltlichen Treue der 
Uebersetzung fragen, auf die Gefahr hin, Pedant gescholten 
zu werden». 

A mio parere, l'errore della tradizione non è nascosto in 
&qpopicas bensi in BovAndeís: dpopicag è esatto, ché la proposi- 
zione corrisponde alla precedente che comincia rapaxekeu- 
cápevoc: l'errore è in BovAnbets perché la proposizione 
relativa esige il verbo di modo finito. Propongo perciò di 
correggere BovAndeís in BovAnbeín e di tradurre il passo, cosi: 
«avendo ordinato nel suo pio testamento che sempre si 
dessero 1 detti dieci oboli nei quaranta giorni, avendo 
determinato la rendita da cui voleva che questi fossero dati, 
nel detto testamento prescrisse di devolvere la detta rendita 
alla santa chiesa di Cesarea, se questo danaro non fosse 
somministrato ogni anno». 

V'é però un altro luogo della stessa Vita in cui gli editori, 
forti della loro preziosa erudizione, han difeso la lez. ms. È 
il passo relativo alla presunta árádera del santo, nel c. 101: 
övtwç yàp fiv teretwe arabi xai dro mole edordayyviag 
érrds Éycv tÒ daxpuov. 

L'apparato tace, ma a p. lxxxiv dell'Introduzione, n. 1, gli 
editori scandalizzati e stupiti annotano che Hill trovava 


2 «Byz. Zeitschrift» 1931, p. 73 s. 
3 V. «Berl. Phil. Woch.» 1911, 1157. 
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&xaÜf inintelligibile, Haupt correggeva in eònaðńç, gli 
editori di Bonn preferivano ovpra0fg. Prima di vedere la 
ragione di questo stupore — cosi completo da non stimare 
cosa degna registrare le proposte correzioni al loro debito 
luogo — bisogna dire che il Maas* confessava concisamente, 
com'é suo costume, e candidamente che il passo da dvtwg a 
dáxpuov gli riusciva «stilistisch unverständlich ». 

La frase in questione appartiene all’episodio della vergine 
Salafta, uno dei pezzi più delicatamente discorsivi dell’o- 
pera. Nel c. 101 Marco narra che il santo vescovo Porfirio 
propose alla giovinetta di passare a legittime nozze, cosi 
come è ammesso dalla santa Scrittura. Ma la vergine 
cominciò a piangere e a dire che mai avrebbe abbandonato 
lo sposo divino, il salvatore Gesù Cristo, per uno sposo di 
bassa condizione, per un uomo da nulla. Il santo, a queste 
parole, si commosse e pianse, e tanta fu la sua commozione 
che abbracciò la vergine e le baciò il capo: &xoócac dì ó èv 
&y(owg xal xatavuyels dOdxpucev, ote Ex tijg xoAAT|g xatavi- 
Eso reprdabeiv thv xópnv xoi tl xeqpadhv adri xata- 
pui figa. 

Che, subito dopo, il santo possa essere definito tekeíws 
&ra0ns e nello stesso tempo sempre pronto al pianto per la 
sua grande generosità, è un evidente assurdo, che la bravura 
dispiegata da G.-K. nell’esegesi di &rd0era di origine pela- 
giana? non riesce a sanare. 

AlPárábera del santo il biografo allude nel c. 8: cwppovéo- 
tatoç wç aùtov púa: tijv tedetav drdberav, A ópyntoc, 
&pvmoi(xaxoc, UN cuYXcpGv tòv TjÀtov divar ri tà Tapop- 
You aùrtod, avra Éxwv tà ráðn vexpà, Av toO upo Ov 
éxívet xatà tæv EyBpéov tç miotewc. 

È per questo che gli editori si sono ostinati a credere che 
nel c. 101 &xaffjc «parfaitement impassible » sia al suo giusto 


"LC 
5 Cf. p. Ixxxii ss. 
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posto. Ma non è possibile che la tenera compunzione, le 
lagrime, l'abbraccio e il bacio del santo siano indicati dalla 
perfetta árábera. L'4rrábera del santo, come dice Marco nel c. 
8, consiste nel dominio della smoderatezza, della collera, del 
rancore, nell’avere spente tutte le passioni umane eccetto 
lira contro i nemici della fede. Nell'episodio di Salafta, non 
v'é luogo per PáúxáBera: dunque &rabńç è corrotto. Non di 
drábera si tratta, ma di ovyrrádera, di cui il biografo parla 
nello stesso c. 8: ouurrabntixóc, ¿yyds čxwv tò Sdxpuvov, 
YÉPOVTAG TULDV we natépaç, vewtépovç wç ddeipovc, radia 
cg téxva, «egli era compassionevole, avendo pronte le 
lagrime, venerando 1 vecchi come padri, i giovani come 
fratelli, i fanciulli come figli». Il santo che piange commosso 
alle parole di Salafta e l’abbraccia teneramente come una 
figlia, mostra la sua virtù di cvura@nuxés, non di &naðńç. Al 
c. 101 bisogna perciò accettare la correzione degli editori di 
Bonn di àra0ng in ovunaðńç e scrivere: dvtwe yàp fiv tedelwe 
cvuralhç xal ... (oc Éycv TO ddxpuov. 


[Studi A. De Stefano (Palermo, 1956), pp. 227-229] 


L'ANACREONTICA XIV DI SOFRONIO 
SECONDO I CODICI LEIDENSE E PARIGINO* 


1. Il carme XIV di Sofronio ci è stato trasmesso da due 
codici (L P); B conserva solo il titolo e il primo verso. Il 
testo qui è stato per la prima volta costituito con la 
collazione fotografica, oltre che di P, di L nonché, per i 
xouxovAta, con l'ausilio della tradizione indiretta; cosi si è 
potuto reintegrare il numero completo dei versi e la 
successione esatta dei xovxovAia e degli olxot, e stabilire il 
testo su fondamento critico. Il contributo di L, come è 
evidente dall’apparato, è risultato decisivo. 

Fu primo l’Ehrhard! che insieme con lo Studemund 
pubblicò lode su un’intelligente collazione di P e con 
un’accorta — anche se imperfetta, come ha concesso di 
giudicare soltanto L — disposizione dei xovxoúkta che egli 
ebbe il merito di individuare negli Étepor tob adtod (scil. 
ox(xot) che in P seguono gli olxot, disposti in due colonne, 


* Codicum notae: L=Leidensis Voss. graec. q.f. 76, ff. 127‘-128" 
(=pag. 250-251; saec. XI-XII ca.); B2 Barb. graec. 310 (iam 246; saec. 
XII); P «Paris. lat. 3282, ff. 26-27" (saec. XVI vel XVII). Haec autem 
compendia adhibui: Ehrhard=L. Ehrhard, «Programm des katholischen 
Gymnasium an St. Stephan zu Strassburg», 1887, p. 16 sq.; Hanssen = Fr. 
Hanssen, «Philologus» Supplb. V (1889), p. 213; Couret = Le comte 
Couret, «Revue de l'Orient Chrétien», II (1897), p. 133 sq.; Nissen = Th. 
Nissen, «Sitzungsberichte der Bayer. Akademie der Wissensch.», Philo- 
soph.-hist. Abt., III (München, 1940), p. 42. 

! L. EHRHARD - W. STUDEMUND, S. Sopbronii anacreonticorum carmen 
XIV, in «Programm des katholischen Gymnasium an St. Stephan zu 
Strassburg» V (1886-87), p. 16 ss. 
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con 1 versi che si susseguono in maniera continua, orizzon- 
talmente. Il Couret, indipendentemente dall’Ehrhard, che 
egli ignoro fino a lavoro ultimato, prima in un'opera a sé?, 
poi, l’anno successivo, nella «Revue de l'Orient Chrétien»? 
pubblicò la stessa ode fornendo la trascrizione di P senza 
intendere l’unità delle due parti, poi riportando l’edizione 
di Ehrhard-Studemund con traduzione francese! Il Couret, 
contento di offrire a parer suo un'edizione rigorosamente 
paleografica e menando gloria per i suoi illustri collabora- 
tori, non volle rinunziare al lavoro già fatto e offri docil- 
mente il destro alla ben meritata sferzata del Krumbacher* il 
quale rilevava come lo studioso francese avesse voluto 
offrire al lettore la comoda opportunità di vedere «wodurch 
eine unphilologische und eine philologische Textausgabe 
sich unterscheiden», a prova della sua «commovente impe- 
rizia in rebus philologicis», a causa delle verbose e senti- 
mentalistiche dimostrazioni. 

All’Ehrhard tuttavia era sfuggito che l'Uhlig nella prefa- 
zione alla sua edizione di Dionisio Trace? aveva trascritto da 
un codice Leidense* il primo oixog e il primo verso del 
xovxovàiov dello stesso carme da lui pubblicato, notando che 
il v. 1 coincideva con l’unico verso superstite dell’ode 
anacreontica per la conquista persiana di Gerusalemme 
conservato in B e pubblicato col resto delle odi dal Ma- 
tranga’. 


? Le comte COURET, La prise de Jérusalem par les Perses en 614. Trois 
documents nouveaux, Orléans, 1896 (1 tre documenti sono in realtà due: 
l'ode di Sofronio che egli accetta in due parti separate cosí come è in P; e 
un racconto arabo dello stesso avvenimento tratto dal Cod. Paris. Arab. 
262). Il Couret si servi della collaborazione dell'orientalista J. Broydé, del 
paleografo H. Lebégue e del grecista H.A. Bailly. 

3 [I (1897), p. 125 ss. 

* «Byz. Zeitsch.» VI (1897), p. 629 s. 

? Dionysii Thracis Ars grammatica ed. UnLiG (Lipsiae, 1883), p. xxviii. 

è Descrizione presso UHLIG, p. xii ss., xix ss. 

7 «Item a prima quidem manu paginae 250 et 251 totae. usa eis est 
recentior ad perscribendum threnum qui versibus anacreonticis Hieroso- 
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P e L rappresentano due rami diversi della tradizione che 
offrono a vicenda lezioni poziori: poiché in L la successione 
degli otxor e dei xouxoúkta è continua, non può esservi 
dubbio che essa sia quella stessa di Sofronio. 

Il numero dei versi (102) è il medesimo delle odi XIII e 
XX; ma l'aggruppamento degli oîxor (sempre tetrastici) è 
diverso (molto più simile a quello della XXII, di 113 versi) 
cosi come la successione dei xouxoúkta (sempre distici, 
raddoppiati alla fine). 

2. L'avvenimento che commosse il patriarca poeta fu la 
presa di Gerusalemme nel 614, che segnó la tappa piü 
importante dell'avanzata dei Persiani nell'Asia anteriore. 
Dopo il fallimento delle controffensive bizantine in Arme- 
nia e in Siria e dopo la sconfitta dell'armata imperiale ad 
Antiochia nel 613, i Persiani poterono spingersi innanzi 
verso sud, occuparono Damasco a nord e presero Tarso (in 
Cilicia); nel 614, dopo tre settimane di assedio, conquista- 
rono la città santa, e per parecchi giorni la misero a sacco e a 
fuoco: la croce santa, perla dell'ingente bottino, fu portata 
via dai conquistatori. La rivincita venne dopo parecchi anni 
e fu il risultato della paziente e saggia opera di riorganizza- 
zione dell'imperatore Eraclio. Prima la conquista e il 
saccheggio di Ganzak, centro religioso della Persia, ed infine 
la sconfitta e l'annientamento dell’esercito persiano, reso 
più clamoroso dall’assassinio del re Cosroe (628); nella 
primavera del 630, dopo il trionfale ritorno in Costantino- 
poli, Eraclio si recava a Gerusalemme ed il 21 maggio tra il 
tripudio del popolo innalzava di nuovo la santa croce: 


lyma a Persis capta deflet. Primus olxoc hic est... Sophronii Damasceni, 
Hierosolymorum archiepiscopi, carmen esse et xovxovAtov demonstrat 
conlatis scholiis in Hephaest. recentioribus p. 185, 12 G. 154, 13 W. et 
primus versus, qui in codice Barberin. I 246 solus legitur inter alia 
archiepiscopi poemata anacreontea, vide Maii Spicilegium Rom. IV 
p. 101. Non indignum autem est hoc carmen quod totum evulgetur 
propter argumentum ». 
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«quest’atto festoso simboleggiò la vittoriosa conclusione 
della prima grande guerra di religione dell’era cristiana»*. 

3. Il Couret? paragonava la XIV anacreontica «a quei 
monumenti dell’antichità ellenica le cui rovine fanno pian- 
gere di rimpianto e d’amore l’artista, il poeta e lo storico» 
perché la riteneva mutila, alterata, talvolta oscura, pur 
notando nei presunti resti «il vero soffio della poesia». Con 
la presente edizione l’inintelligenza di alcuni punti rilevata 
dal Couret è stata eliminata e possiamo esprimere sull’ode 
un giudizio meno imperfetto. Essa è caratterizzata da 
un'ispirazione molto più sincera e matura che la maggior 
parte delle altre anacreontiche; qui il tono consueto del 
poeta — teneramente elegiaco — si fa più alto, più severo, si 
fa drammatico. Vi é la storia, come radice della poesia, ma vi 
è soprattutto il pathos costante, il grido di dolore e di 
sgomento, la fresca e sofferta adesione all’evento, la co- 
scienza civile altera e responsabile, il senso quasi nuovo di 
responsabilità cristiana, non disgiunto da un dispettoso 
disprezzo degli Ebrei, una notevole forza rappresentativa. 
Noi sentiamo, in una dimensione universale, l’orrore della 
città santa saccheggiata e distrutta; l'eco dei gemiti e dei 
pianti, il balzo del folle demone persiano sui luoghi sacri; 
Passillo di Cristo che nella terra santa fece accorrere tutte le 
stirpi del mondo cristiano, dimentiche delle loro consuetu- 
dini, paghe di amare Dio; la redenzione vittoriosa dell’uma- 
nità per il sacrificio di Cristo; l’eroismo dei difensori — 


8 G. OSTROGORSKY, Gesch. des byzantinischen Staates? (München, 1952), 
p. 77; per il riepilogo qui tracciato, p. 79 ss.; cf. anche A. PERNICE, 
L'imperatore Eraclio (Firenze, 1905), p. 63 ss., 111 ss.; per il contributo 
che Sofronio arreca all’interpretazione dell’avvenimento, cf. COURET, l.c., 
p. 131 ss.; la cronaca araba è pubblicata ivi stesso, pp. 147-154 ed è intesa 
come il corollario naturale e la parafrasi un po’ diffusa della troppo rapida 
elegia del patriarca Sofronio (p. 164). V. Giorgio di Pisidia, In restitutio- 
nem S. Crucis ed. PERTUSI (Giorgio di Pisidia, Poemi I. Panegirici epici, 
Ettal, 1960), p. 225 ss. 

? L.c., p. 135. 
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combattenti e preganti — sulle mura, sereni e forti come 
l'Olimpo; l'appressarsi delle macchine e del fuoco dei 
barbari e poi la devastazione, il saccheggio delle sante 
reliquie, la fine della città; ed in ultimo quasi il presagio della 
rivincita dei Cristiani, della distruzione della capitale per- 
siana ad opera di Fraclio. 

Immagini rapide, scorci di visioni di guerra e di lutto; stile 
succoso, evocatore, dinamico; nel complesso un bell’esem- 
plare della poesia ispirata dalla storia. 

4. Ecco la mia interpretazione: «Santa città di Dio, sede 
di potentissimi santi, o massima Gerusalemme, quale la- 
mento a te adatterò? 

Figli dei beati Cristiani, venite a compiangere Gerusa- 
lemme dagli alti colli. 

Dinanzi a tanta sciagura breve l’effusione di lacrime dai 
miei occhi, moderato il lamento luttuoso del mio cuore 
dinanzi a tanto dolore. Tuttavia tessendo gemiti su te io 
manderò boati di lamento, perché tale saccheggio rinvenisti, 
pur coprendo il gorgoglio delle lacrime. Avanzò il Medo 
dalla Persia funesta e fece guerra alla città, ai cittadini, 
all'imperatore di Roma. Avanza e giunge il malvagio ne- 
mico sulla terra santa per mandare in rovina la città di Dio, 
Gerusalemme. 

Ululate, stirpi dei beati Cristiani, poiché Gerusalemme 
santa è devastata. 

Balzò il démone con furibonda follia, con l'invidia del 
pugnale; e città e borgate sacre a Dio distrusse con le spade 
omicide. Allora i servi di Cristo, di tutte le stirpi, sol che li 
videro venire, si rifugiavano dentro la città. Ché sacro era il 
popolo che per Cristo ivi abitava: abbandonarono le loro 
città, lasciarono deserte le case. 

O Cristo beato, che ci provvedi, sdegnati coi Medi, ché 
distrussero la tua dolce città. 

Il violento assillo del figlio di Dio lo chiamava a correre 
via dalla patria alla città di Gerusalemme. Egli spontanea- 
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mente al giogo della sorte degli uomini si sottomise, con- 
fitto sul legno con chiodi per salvare tutte le creature. Ma 
con i simboli della grande vittoria risuscitò dal sepolcro: la 
potenza della morte egli calpestò, dalla morte liberò i mor- 
tali. Ispirati da Dio fuggirono la consuetudine delle nozze, 
giovani e donne: migrarono alla città come alla patria cele- 
ste, ed apparvero angeli della terra. 

Il voto di tutti gli abitanti della terra si infranse, perché la 
città celeste soffri il luttuoso destino. 

Lo straniero, il cittadino della città, perseguendo l’amore 
di Dio, desiderando la città di Dio, vive sciolto da passioni. 
Onde appena videro il Parto sopraggiunto insieme con gli 
Ebrei suoi amici, subito corsero a stringere le porte della 
città. Le palme purissime, insieme, levarono in alto, invo- 
cando Cristo signore perché combattesse per la sua città. 
Sul dorso del muro tutti gli abitanti stettero come l’O- 
limpo; e quanti erano bimbi e spose, sentirono svaniti i loro 
affanni. 

O Cristo, concedi di vedere piuttosto presto bruciata la 
Persia, in riparazione dell’incendio dei santi luoghi. 

Forti, nella ben salda mente, dalle mura potentissime, 
con grandini di dardi, di pietre, respingevano il Medo che 
s'appressava. Allora con le menti invasate, come barbari 
anche 1 Persiani, dopo infinite lotte, ricorsero alle mac- 
chine. Posero tutto sotto le mura: fiamme e una gran 
quantità di mangani, distrussero il forte recinto, penetra- 
rono dentro la città. Agitando la spada avida di strage 
taglieggiavano tutti 1 mortali: la città dei sacri santi, dei 
vecchi, dei giovani, delle donne. 

O Cristo, con le palme dei Cristiani, possa tu domare i 
figli infelici della Persia, contraria a Dio. 

Compiendo duramente ogni cosa, spogliò la santa città e 
incendia col fuoco fiammeggiante i luoghi santi di Cristo. 
Gridando il vituperio a Dio che li un tempo mori, depredò 
le sacre spoglie e insieme con le spoglie parti. 
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O Cristo, possa tu domare con le palme dei Cristiani gli 
sventurati figli della Persia, genitrice di creature infelici». 


Tod &yíov Euwppovíiov ratprápyov ‘TepocoAbuwv 
ot(xot avaxpedvitor eic thv &Acotv tfj; ‘TepovoaAny 
xatà ¿APART TOV. 


‘Ayia rólis Deoto 
afiwv Ed0s xpatiotwv, 
“lepovcakhu puerto, 
tiva aot yóov Tpocolsw; 


5 Xprotiaviv paxápwv ¿Adere moídes 
eic yóov ÚbilMOpwv 'IposoAóuov. 


Biepdpewv ¿uv tò yedua 
Bpaxd xpóc tóonv viny, 
xpading čus ó Opfivoc 

10 MéTpLOG TÓGOV Tpòg di yoc. 


l'ospóv è’ öuwç Bosw 
èni got oTÓVOLE UPaivuv 
OT: xUpua TOLOV eÙpec 
daxpiwy popàv xa AOV. 


15 Ao.epòg xpocTjA0e Midoc 
aTò IItpo(60c xaxíotnc 


Tit: ita P; elg thv ¿wow tig (ac nóńewç tiv dò IIepaóv vevouévny B; in 
L deest | v. 2 ¿Dos xpártotov P, xpareiodw L, xpattotwv corr. Nissen | 4 
xpocó(oc L | 5 Hunc autem versum tradunt Scholia Hephaestionea B (lib. 
V, cap. XV, 3 Consbruch), Appendix Dionysiaca (cap. V, 3 Consbruch), 
Heliae Monachi liber de metris (cap. IV, 3 Studemund) quo alter versus 
habens sua sede xAaócate pro Abete continetur, libellus anonymus de 
metris (Studemund, Anecdota, I 158, $ 4°). | 6 deest in L; sic P, èç ap. 
Heliam Monachum laud. (IV 3 Stud), ódnAógov P, dirà. Ehrhard, 
'IepocoAóp.ov P, ‘IpocoXbpewv ap. Heliam Monachum laud. (IV, 3 Stud.), 
lectio metri gratia potior | 8 téony ávinv P, xócov &v ein L | 9 0p(voc L | 10 
perpíos L, rpocóAyos L, npòç XAXot; P | 11 è’ om. P, iam coniecit Ehrhard, 
habet L | 12 ¿zí aot otóvotç (oxóvouc ipse correxi) L, ¿ni coic tóvotz P, nóvotz 
corr. Ehrhard | 13 xõpuaæ «otov eúpes P, xopu&ttov ečpov L | 15 xpàc 70€ L 
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toiepov modes, toditag 
rroleuov dvaxta “Pouns. 


"Eni dì xDóva rpopaivewv 
20 dyínv xá&xitoc TjA0ev 

iva xai xÓAtv Beoto 

‘TepovoaAhu diéoon. 


Xptottaviv paxdpwv xAaóoate polo, 
xepÜouévov &ylwv ‘IpocoXbpuwv. 


25 Zaxót« yàp opto Oaípcov 
pavin pdóveo payaiong 
CaO£ouc modes odiyvac 
povixoîg tipegar mépoac. 


Ocpáúrovtes ¿vda Xpıotoð 
30 áro mavtós övteç Eüvouc 

póvov cg îdov Lolobvtas 

mtéiews Epeuyov Èvòov. 


‘Tepòg yàp taxes dfuos 
dra Xprotóv ¿vda vaícov, 


17 roMtas LP, roMtyvas Ehrhard | 22 óA£oy P, óktom L, corr. Ehrhard 
| 23 uaxápov ap. Heliam Monachum laud., &yíov L P, gioia P, poi L | 
24 repdopiévov dylwv 'IposoAóp.ov ita recte ap. Heliam Monachum laud., 
topdovptvwv obpaviwv (odviwv) teposokúpov L (versus duabus redundat 
syllabis), ropdoupévwv (repdoptvewv Ehrhard) &v(cv ieposolúuwv P (versus 
una redundat syllaba) | 25 Ita L (Gax6tw, Saiu), kaxótw pto P (unde 
Ehrhard correxit ķaxótwç ávópto) | 26 pavin q06vo payatpns L, payatpn 
P | 27 méAewg P, nói; L | 28 qovixoig L, qotvixoi; P, igesi L B, E(geaot 
Ehrhard; inter hunc olxov et subsequentem scriba codicis P perperam 
olxov a littera H initium ducentem intercidisse est arbitratus et in margine 
adnotavit Aetre H: sed nullum olxov intercidisse monent et L et quod in 
reliquis Sophronii anacreonticis carminibus series alphabetica intermissa 
est strophis ab H (et Q) initium capientibus (cf., sis, quae scripsit Nissen, 
1.1., 27) | 30 mavtòç P, navtòv L | 31 i$ov porotvrag L, dov porosvta P | 
32 tgevyov L (iam divinavit Nissen), qUyov (unde Ehrhard correxit 
¿puyov).133 Ita P (qui čoxe habet; Nissen correxit, optimo iure: reliqua 
Sophronii carmina conferantur), tepòç Éoxene dfuos L 
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35 diac méiere Arrróvtes, 
llouc bove &oévrec. 


Xpiotè u&xap pedéwv yweo Mhdorç 
OTT teòv YAuxepòv acu xabetdov. 


Kpatepòs yàp aùtòv olotpoc 
40 éx&Aet yóvov Beoîo 

ATÒ rarpidos tpoxóler 

‘Tepovoa Xu és domo. 


Aénavov yàp AUTOV TÓTLOL 
pueportwv éxcv ÚTÉOTN 

45 ixplw nayeiç àv fi org 
tv” 6lov TO ridopa oc. 


Metà coup óAcv ye víxns 

EYANG tápwv &véotn, 

Davátov xpátoc nathoaç 
50 Davártov Bpotods ardpas. 


Népov ¿vdécws puyóvtes 
YOJLLCOV VÉOL, YUVATXEG, 
TÓAiV coG TÓLOV XAT(WXOVV 
YBovòdg dirysdor pavévtes. 


36 iótous dépovs P, ayfous dbpovs L | 37-38 Ita P (versus 37 Homerum 
sapit, cf., quaeso, Od. V 215, XXIII 213), variam lectionem haud 
potiorem et sententia et sermone praefert L, quae sic sonat: Xptotè 
uaxápwv ¿ðéwv xopouc uñoor | Etre tedv yavxepov dotu xabeídav | 39 
aùtòv L, atv P | 40 yóvov P, yávou L | 43 Ita L; Aexaóvóv adt rótuov 
P, Aexaóvóv A&B’ aùtò rétuov coniecit Studemund ap. Ehrhard; cf. Aesch., 
Ag. 198 àváyxaç Aradvov | 44 x&v L, ol; P, 1” dic con. Ehrhard | 45 
nayeīç ixpiw L, ixpóc P (iam correxit Ehrhard) | 46 Ita L (tv, soon); 
variam lectionem faciliorem exhibet P: tv” $lov yévoç camon | 47 
ye P, dè L | 48 Ita L P, péyas ix tágwv emendavit Ehrhard, sed iam 
Nissen emendationem non necessariam censuit | 51 vépov ¿vdéw ó (ipse 
correxi) puyóvtes L, vóuov ¿vda Sì Xowrévres (Ehrhard emendavit. ¿vdaót 
Auxóvcec) | 53 xatoxovy P, xatóxouv L 
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55 Edyog ¿xuxBdovicov dieto TÁVTOV, 
&cxeoc oUpaviov Aufpà radévroc. 


Cévoc, doteog todimng 

prdinv bsod dLmxtwv, 

tobéwv xóAw Deoto 
60 tadécv dvevde vaiet. 


“Obev dg rapovra Ilápd0ov 
&ua torç pido "EBpaíotg 
dov, eúdecws dpapbvieg 
moiewg TÚ ķkuvňbav. 


65 IIaA&uag dì xàc TOAVÉYVOLE 
ouadov x pc Údos Tipav 
tpouayeiv dvaxta Xototóv 
moiewc Éfic xa dobvies. 


"Páxecoc Urepde teixovç 
70 vaérns “Oluyuros torn; 

OTTOGOL YÓVWV, TUVEÚVIV 

ÀA&xov eútelelo pepiuvac. 


Ilepoida xatouévnv Bartov idéodar 
Avti tónwv dfiwv Xptaxé xapáoyotc. 


55 eUyog in L ex Èy0og correctum | 56 rabóvros L (iam coniecit Couret), 
radóvres P, xa8óvtov emendavit Studemund ap. Ehrhard | 58 guiny 
L, ouv P | 59 xo0£cov P, xa0£ov L | 60 rabécov Gveudev vaíov P (valet 
corr. Ehrhard; &vxpov (!) L) | 64 Euviipav P, cuvrijav L | 66 fipav P, fjpav 
L | 68 tre P, dot L | 69 púxeos Úrrepdev tetyous P, fabes Ò’ Urep telyouc 
(una deficiente syllaba) L, $ox£cc drep0e Nissen | 70 vaérnc L, vaethg 
P Sluurrós otw L P, vacet; &Aurés ¿ori Ehrhard, “Oluuros tom 
emendavit Nissen | 71 óéómxósot &vóvcov Guveóvcov P, ónxócot yóvov 
cuveóvov L (iam divinavit Nissen) | 72 A&yov eùteXfg pepiuvas P, A&xov 
eutélers u. L, A. eóceAetc p. Nissen, qui hos versus ita est interpretatus: 
«Ueber dem Bergrücken der Mauer stelle sich die (verteidigende) 
Einwohnerschaft auf (und stand wie) ein Olymp, so dass alle Kinder und 
Ehefrauen ihre Sorgen schwinden fühlten ». | 73-74 Hoc xovxoúAtov in fine 
carminis collocatum exhibet P (qui v. 74 exeunte habet xap&oxov) sed hic, 
post versus 69-72, aperte est in L collocatum, qui codex xeopévny et eidé- 
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75 Lrabepòv vóov xpatobvtes 
ATÒ TELXÉWV xpatiatov, 
BeAécv Mw yadta 
te\dovta Midov elpyov. 


Tote dn ppeoiv paveica 
80 ate BapBapos xó IIépong 

metà pupiovg a'YGvag 

él unyxavas perrADev. 


‘Yrobeig dè návta teíxel 

PA6Ya, moy yádvov otpateinv, 
85 xpatepòv xabeidev Épxoc, 

xÓÀecG Ò’ Eoo xatéom. 


Dovixóv Elpos xopúsowv 
ueporwv ¿teve Ofj.ouc, 
e - , 9 t€ ^ 
iepõv Tróliv 0” d&vícv 
90 TOALGV, véwv, Yuvatcv. 


Ilepoídos avtibéov dicpopa texva 
Xotoxtavóv raa Xpiotè 6aáoootc. 


ada: formas iotacismum affectantes patefacit et tí pro &vrì ineunte paginae 
linea habet | 78 elpyov L, eipyor P, cuius codicis in margine scriptum 
invenitur ‘ut eipyov’ | 79 dà P, da L, ppeoì L P, gpeoîv Ehrhard | 80 öte 
BapBapov xó réponse L (ipse correxi), &te B&pBapoc répons P (una deest 
syllaba; Ehrhard supplevit BápBapós ye) | 82 uscriA0ev P, uecrA8ov L | 83 
tetyn LP, tetxe: emendavit Ehrhard | 84 Ita L; plóya, payrava, stpátevpa 

uod verbum iam Hanssen paroxytoneseos gratia relecerat (cf., quaeso, 
l.l., p. 213 «dubium non est, quin otpátevpa corruptum sit, quamquam 
quid scribendum sit nescio»), cuius in vicem Nissen reposuit gxapeta, 
cum pro hoc verbo, ancipiti significatione affecto, otpàtevpa esse substi- 
tutum censuisset (de BUS cf. Buecheler, Kleine Schriften, III, p. 76). | 85 
xadeidev L P, xadeidxev Nissen perperam scripsit | 87 povixòv L, porvixóv 
P (iam correxerat Ehrhard) | 88 čteuve P, čtepvev L | 89 € lepõv dyle Tó, 
transposuit S.J. Mercati, BZ 48, 1955, p. 186, è’ addidi, iepõv ¿yv ro- 
Mtõv P | 90 yuvaiwv P, vovatxóv L | 91-92 versus hic collocandi secundum 
L, at eos post. 73-74 P perperam exhibet | 91 dvtidéov L, aivotéxov P; 
dúsuopa L, Sicuopfa P (iam correxerunt Ehrhard et Couret) | 92 Saydsors 
L P, $ap&ccot; correxerunt Ehrhard et Couret 
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XaXerg dì návta Gov 
tepóv avÀndev acu 

95 &Yíouc tórovç te Xptotob 
pàoyep& rupi plorítes. 


Wórov eis Bedv Bonoag 

tòv éxel nádat Bavévta, 

dyra oxdia oxuAeócac 
100 Gua tots axbiorg optó. 


Ilepotdog aivotóxou ducpopa téxva 
Xpratiaviv naut Xproté dado. 


[«La Parola del Passato» XXXVII (1954), pp. 303-311] 


| 94 Ita L; quae quidem lectio illius Studemund ap. Ehrhard coniecturam 
confirmat, qui zóAns èv (P) avindev scripsit; rúlnotv Nissen perperam 
coniecit | 95 Nomen Xptortoú legis metricae de paroxytonesi constan- 
tiam in hoc carmine intermittit (cf. v. 29, 67) | 96 pàoyep& P, ployepós 
L | 98 Oavévta L, radévra P | 99 &vix L, &yla P (iam correxit Ehrhard), 
oxúla L P | 101-102 Hoc xouxoóAtov in L carmine exeunte, collocatum, 
fere idem ac vv. 91-92, in P haud repetitum | 101 déopo et 102 daudoors L. 


SULLA CONCEZIONE BIZANTINA 
DELL'IMPERATORE NEL VII SECOLO 


Dalla sommaria condanna della «poesia» dei «panegirici 
epici» 0 «poemi encomiastici» di Giorgio Pisida, poeta 
cesareo del VII secolo, imperatore il grande Eraclio, eseguita 
in modo tagliente e polemico da un medievista italiano’, 
riesce ad emergere tuttavia un contenuto ideologico, «qual- 
che buon pensiero», su cui vale la pena d'intessere qualche 
osservazione. 

Fu già rilevato in generale come nella panegiristica 
grecobizantina in prosa e in versi, quando non siano 
espressamente celebrati fatti di guerra o di governo, sia 
possibile cogliere motivi di pensiero o correnti ideolo- 
giche?, disincrostandole dall’orpello formale e dal velo più o 
meno spesso dell’artificio retorico, vale a dire sia possibile 
additare pur nella transeunte efflorescenza dello stile ornato 
un momento dell’umano pensiero, che in esso si cela. 

Il motivo che vogliamo cogliere in alcuni versi di Giorgio 
Pisida è quello della prAavbpewria, riferito all’ imperatore. A 
partire dal II sec. l'accezione più comune di humanitas è 
appunto quello di p1avdpwria?, cioè di umana solidarietà, 
di benignitas et humanitas, non &yámm - caritas*. Nel IV 


1 Pepe, Il Medioevo barbarico in Europa (1949), p. 272. 

? Cf. VALDENBERG, Le idee politiche di Procopio di Gaza e di Menandro 
Protettore, «St. Bizant. e Neoellenici» IV (1935), p. 67 ss. 

3 Cf. ScHuLz, I principii del dir. rom. (tr. 1946), p. 165. 

+ Cf. Biowpi, Humanitas nelle leggi degli imperatori rom. - cristiani, in 
Misc. Galbiati 2 (1951), p. 81 ss. 
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secolo il concetto è saldamente attestato nel pensiero poli- 
tico e religioso, nei retori e nei Padri della Chiesa’, cosi 
come nella pubblicistica dell’età giustinianea*. 

Il primo luogo di Giorgio”, in cui si configura il motivo 
della prdavOpwria, è Exp. Pers. I 89 ss.: 


Tu come ape hai il pungiglione — le leggi —, ma non 
uccidi né colpisci in roada Ché se mai trovi un 
membro degno di essere colpito, le leggi, come pungiglione, 
tu dispieghi a impaurire (xpóc póßov), ma perdoni (peiðn) 
sempre: e il pungiglione spesso innanzi balza a colpire e di 
nuovo si contrae, e l'energia (tò Spaotwx6v) vinta dalla 
compassione (cvurabet) rimane inerte, ché se pure abbia 
tendenza a colpire rapidamente e acutamente, tu con la 
pietà (eóceBos) lo ottundi, e, insomma, il pungiglione miele 
distilla, non amarezza, come sospinto da un sentimento 
filantropico (orep èx prdavbporov rádous). 


Eraclio impaurisce con l’autorità delle leggi; come l’ape 
dispiega il pungiglione, ma è pronto alla punizione mode- 
rata? o al perdono; l’ideale legislativo e politico è espresso 
dall’etica cristiana della compassione e della pietà: è soste- 
nuto dal sentimento, non dal calcolo né dalla ragione: dal 
pathos filantropico. 

Altrove’? Eraclio è l'arciere che tende l'arco sotto l'im- 
pulso filantropico (tx priaviporov fonti) e «sempre scocca 
discorsi stillanti miele, da cui ognuno è dolcemente ferito». 


5 Cf. Downey, Philanthbropia in Religion and Statecraft in the Fourth 
Century after Christus, «Historia» IV (1955), p. 199 ss.; KABIERSCH, Unter- 
such. z. Begriff der Philanthropia bei dem Kaiser Julian (1960); per i Padri 
della Chiesa mi limito a richiamare Greg. Naz., ep. 68 (in PG 37). 

6 Alludo ai precetti del diacono Agapeto a Giustiniano (PG 86, 
1153 ss. sp. $ $ 6.20.40: una traduzione inglese in BARKER, Social and 
Political Thought in Byzantium [1957], p. 57 ss.) su cui vedi Rubin, Das 
Zeitalter Justinians I (1960), pp. 171, 427 ss. 

7 Seguo il testo di PerTUSI, Giorgio di Pisidia: Poemi I. Panegirici epici, 
in «St. Patristica et Byzantina» VII (1960). La mia interpretazione diverge 
in generale da quella del benemerito editore. 

8 Julian., ep. 289 b (prdavbpwirta = tò repercuivws xoAGew). 

? Geo. Pis., In Her. ex Afr. red. 27 ss. 
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Già in questi versi l’imperatore è immagine vivente di 
Dio: nei vv. 453 ss. dello Esameron!° abbiamo infatti una 
variazione del tema del Salmo 7 su Dio giudice giusto, forte 
e magnanimo pronto a scoccare il suo dardo: Dio è un 
arciere lento, pronto a ritrarre la corda e solo in apparenza 
incute paura: chi gli piega le ginocchia evita la ferita, chi lo 
sfida è facile bersaglio; Dio raramente colpisce, la sua 
minaccia è salutare; la sua punizione è amorevole"! e varie 
vie egli esperisce per la salvezza delle anime, che s’acquista 
con le ricchezze celesti, ma specialmente con la sola paura 
infonde negli uomini un fuoco purificatore *? 

Il QU &vOpcoroc rádos dell’Eracliade! è variato in gU &vOpo- 
xoc Céoiw, in ardore di solidarietà umana che vince ogni 
dura costrizione, ogni drastica necessità (náonç &vá&Yxng 
Spactixis Urreptépa) e nell’ Exp. Pers. II 188 diviene amor pio 
(čowç eúceBic) che concentra i tendini dei nervi special- 
mente per le necessità e le circostanze difficili: è la pietas'* 
che condiziona il potere, cosi come il perdono ^, la modera- 
tezza", la mitezza”, la mansuetudine '* 

Ma vi è un discorso di Eraclio alle truppe in Exp. Pers. II 
88-115 che costituisce un unicum nella produzione di 
Giorgio”, in cui il motivo della prAavbpwria assume una 
forza nuova, un tono vibrante e complesso, che caratterizza 
incisivamente la concezione dell’imperatore. La prima parte 
del discorso è questa (vv. 88-97): 


10 Ed. Querci, in PG 92. 

11 V, 474 otopyí xoAGáLcov. 

12 V. 501 ss. 

13 Heracl. 1175 s. 

14 Exp. Pers. II 202; Heracl. I 156 s., 182 s.; II 165. 

15 Exp. Pers. II 235 ss. 

16 Exp, Pers. II 239. 

V In Bonum 137 ss. 

18 Exp. Pers. Il 214. 

19 NissEN, Hist. Epos u. Panegyrikos in der Spaetantike, «Hermes» 
LXXV (1940), p. 316. 
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A me voi come fratelli la condizione e il carattere del 
regno (cri; Paordetag ó tpéroc) congiunse, ché noi procla- 
miamo che il potere (èfovotav) non tanto nella paura (tv 
96Bw) risplende quanto nel desiderio d'amore (iv x60w); 
infatti legge è per noi introdurre ora contro le inumane vio- 
lenze (xoig &xavOpeoxot Bia), che la tirannide a sua volta 
armo contro le leggi, la violenza dell'amore degli uomini 
(tv prAdvbpwirov Biav), e a siffatte violenze opporre quest'u- 
nica violenza, che nelle necessità incolpevoli sempre sforza 
al suo vigore (¿xfrálerar) le leggi ben stabilite. 


Già Sinesio? nell’opuscolo De regno aveva cosi puntualiz- 
zato la differenza fra «re» e «tiranno»: «carattere del re è la 
legge, la legge del tiranno il carattere: il potere è materia 
quasi comune, anche se i modi di vita sono diversi (Bactkéws 
uév ott tpértog ó vóuoc, tvupávvou dè Ó tpóros véuoc: T dè 
¿Eoucía xow Tis ¿oriv Bin, xal paxopévov tiv iov)»: la fe- 
lice formulazione sinesiana fu ripresa nell'etá giustinianea 
da Giovanni Lido”. In Giorgio é evidente che il carattere 
del regno è specialmente la fratellanza del re con i suoi 
sudditi”; se la tirannide è retta dalla paura, il regno è retto 
dal desiderio di amare. 

L’antitesi remota tra tirannide e regno è qui rinnovata e 
sostenuta dal concetto dell'amore cristiano: l’imperatore 
vuole la fraterna solidarietà dei sudditi e non il terrore, 
perché egli stesso ama e non impaurisce e, se ha paura, la sua 
paura, non ignobile, che 1 sudditi possano essere danneg- 

tati, è Il poBog qU.&vOprmoc che era stato già teorizzato da 
Plutarco? e che in Giorgio diviene appunto r60og 4. 


20 De regno 6, ed. TERZAGHI. 

21 De magistr. I 3 (p. 10, 10 Wuensch). Cf. KARAYANNOPULOS, Der 
fribbyzantinische Kaiser, «Byz. Zeitschr.» XLIX (1956), p. 380. 

22 Cf. anche Exp. Pers. III 94 s.: «il re e sovrano come uno di noi si 
arma alla battaglia». 

23 Ad princ. inerud. 781 c. 

24 In Bonum 77 s.: 0c o00à uéxpt tod Soxobvros Ópy(Aou | tóv cóv 
xab fuv ¿Eavéotncas póBov, | &AX' elg togodtov txrtupoîs tà TOÙ mó0ou 
x.T.À. 
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Poiché il potere della tirannide — a differenza del regno” 
— prescinde dalle leggi o vi si ribella armando, contro di 
esse, violenze che offendono il senso dell'humanitas, l'impe- 
ratore cristiano-bizantino oppone a siffatte violenze l’unica 
violenza, quella filantropica, che può addirittura — se è 
richiesto dalla necessità — sforzare le leggi costituite, base 
del suo potere”. Anche in questo, Eraclio è immagine di 
Dio, che «per un picciol pane fa violenza alle leggi»” o 
«scuote le leggi non temendole»?*, 

L’espressione del motivo è alta e lo schema retorico 
dell’antitesi è vivificato dalla profondità del pensiero. Il 
grande retore del IV secolo, Temistio, aveva già scritto”: «il 
giudice deve seguire le leggi, il re deve migliorare 
(¿avopdoiv)* le leggi e denunziare la durezza e asprezza 
(tò drmves atv xal dpefAixtov)» e anche aveva affermato?! 
che l’imperatore non viola le leggi, ma le mitiga (o? 
Tapappñtas tods vépovs &ÀAX npa)vac), perché egli è la legge 
animata (vópoç ¿uduxos)*? e al di sopra delle leggi scritte”. 
Accanto alla formulazione pubblicistica di Temistio dev'es- 
sere richiamata quella delle Constitutiones Sirmondianae*: 


25 Cf. CI I 14, 4 (a. 429): «digna vox maiestate regnantis legibus 
alligatum se principem profiteri: adeo de auctoritate iuris nostra pendet 
auctoritas». 

26 Tale è il significato del v. 97: «od ed tedévtas txBikletar vóuovç ». Né 
gli ed redévres vópo: (per la locuzione rimando spec. a Plat., Lg. 648 b, 
705 d, 730 b, 744 a, 763 d) sono i sanctissima Dei decreta de puniendis 
sceleribus del Querci (PG 92, 1219) né txBiktetar può valere «rende 
operanti» del PERTUSI (ed. cit., p. 101). 

27 Hex. 430 (tods vópoos Brálerar). 

28 Hex. 442. 

29 Or. 19, 227 d. 

% Cf. Plat., Lg. 769 e. 

31 Or. 16, 212 d. 

32 Cf. STEINWENTER, Nópos ¿uduxos. Zur Gesch. einer polit. Theorie, 
«Anz. Akad. Wiss. Wien», Phil.-hist. Kl., LXXXIII (1946), p. 250 ss. 
Anche Giustiniano si chiama vépos tupuvyos (Nov. 105, 3). 

33 Cf. D. I 3, 31: princeps legibus solutus est. 

34 C. Sirm. 13 (21 dic. 419, impp. Onorio e Teodosio); cf. anche C. 
Sirm. 8 (22 aprile 386, impp. Valentiniano, Teodosio e Arcadio). 
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«convenit, nostris praescita temporibus ut iustitiam inflectat 
humanitas». 

E tuttavia nei versi di Giorgio Pisida in cui vépog diventa 
la p.lavdpwría — in tutta la possanza travolgente del suo 
ardore — riaffiora un retaggio antico: nell’energica formula- 
zione di Giorgio si è trasportato cristianamente il motivo 
pindarico della legge divina di giustizia, della legge di Zeus 
che con mano suprema guida giustificando la cosa più 
violenta la violenza della giustizia divina è divenuta la 
violenza dell'amore degli uomini sul fondamento della 
sovranità regale e assoluta della legge, della universalità del 
sentimento cristiano: la legge etica è divenuta anche e 
soprattutto legge del cuore”. La filantropia che da virtù 
divina già presso gli antichi era divenuta virtù umana”, 
motivo ispiratore di qualche singola legge? o concetto 
filosofico e politico? e, specialmente, dopo Dione Criso- 
stomo*, virtù del re, in Temistio*, in Giuliano‘, in 
Sinesio*, in Agapeto*, assume nella poesia di Giorgio 
Pisida una accentuazione energicamente cristiana, vorrei 
dire paolina, ed una coloritura che gareggia col vigore del 
celebre frammento pindarico*. 

Nella seconda parte del discorso di Eraclio (vv. 98-115) il 
poeta indica esplicitamente nell’imperatore il ministro di 


35 Cf. GIGANTE, Népog faoress (1956; rist. 1979). 

36 Cf. Kranz, Das Gesetz des Herzens, «Rh. Mus.» XCIV (1951), 
p. 222 ss. 

37 Cf. LoRENZ, De progressu notionis podrías (Diss. Leipzig 1914). 

Cf Demosth., Adv. Mid. 49 (àxoúet’, & &vdpes ' Aðnvator, tod vóuov 
tie prdavbpwitac). 

? Cf. Plut., Ad princ. inerud. 780 f; Hrrzet, Plutarch (1912), p. 23 ss. 

*0 Cf. Or. I 6. 18. 20; II 26. 77; III 82; IV 24. 

^! Cf. Or. 1 9, 19; Downey, Themistius First Oration, «Greek and 
Byzantine Studies» I (1958), p. 49 ss. 

*? Cf. Ep. 289 bc; KABIERSCH, op. cit. 

43 De regno 25. 

44 Exp. cap. admon. (PG 86, 1, 1164 ss.) passim. 

4 Fr. 169 (SCHROEDER). 
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Dio, dal quale derivano la «sicurezza» del comando e la 
«pietà» della vittoria, e puntualizza le «inumane violenze» 
compiute dai barbari Persiani‘ 


Io cosi per il carattere e la forma (del regno); ma questo 
(Dio)" è di tutti re e sovrano € dei nostri eserciti guida; con 
lui il comandare è più sicuro, per lui il vincere è più pio; in 
lui confidando or ora giunto, come uno di voi, mi armo alle 
fatiche. È doveroso infatti che noi, fatti a immagine di Dio, 
avanziamo contro nemici adoratori delle creature, che le 
sacre mense immacolate macchiarono col sarigue di sacrifici 
cruenti; che le chiese non tócche dalle umane passioni 
profanano con 1 più violenti piaceri della carne; che la vigna 
piantata dal DL di Dio con la barbarica spada vogliono 
sradicare; per loro David‘, divinamente ispirato, cantó 
‘Beato colui che i figli della Persia urtò contro le pietre e 
stese al suolo’. 


Rivive in questi versi l’antitesi erodotea dei Greci e dei 
Barbari, della Civiltà e della Barbarie, del vóuos ellenico e del 
tpóros persiano‘, della Libertà e della Tirannide, nonché 
una variazione del tema fondamentale dei Persiani di 
Eschilo”. L’imperatore bizantino erede della Grecità, cu- 
stodita nella struttura cristiana dell'impero universale, nel 
contrapporsi alla tirannide inumana dei Persiani che viola 
gli altari, profana le chiese e cerca di devastare la Vigna del 
Signore, rinnova la gloria delle antiche poleis nella lotta 
contro il barbaro invasore dell’Ellade. Cosi la contrapposi- 
zione in Giorgio di Pisidia della vigorosa e salda legge 


* Per la permanenza dell'antica opposizione Greci-Barbari come 
radice dell’orgoglio bizantino oltre che come eredità, cf. Beck, Theodoros 
Metochites (1952), p. 79. 

47 Eraclio ha, prima, impugnato il vessillo con l’immagine di Dio. 

48 Septuag., Ps. 136, 9. 

4 Herod. VII 101-104; GIGANTE, Herodot, der erste Historiker des 
Abendlandes, nel vol. Herodot, herausggb. von W. Marc, Wege der 
Forschung XXVI (1962), p. 260. 

30 In particolare, cf. Aesch., Pers. 401 ss. 
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dell'amore degli uomini, che sostiene l’imperatore bizan- 
tino, immagine di Dio, alla bestiale violenza, empia e 
profanatrice, del tiranno barbaro è il riadattamento d’un 
modulo di pensiero antico, inverato nella dura lotta e nella 
splendida vittoria delle armi cristiane sugli idolatri folli e 
impudichi. 

Questa interpretazione del discorso pisidiano di Eraclio 
mostra l’inaccettabilità dell’esegesi corrente dei vv. 90 ss., 
secondo cui con «tupavvis» (v. 93) il poeta alluderebbe 
all’ imperatore Foca”. E infatti vero che Giorgio allude 
altrove alla «tirannia» dell’usurpatore Foca”, ma anche di 
Chosroe il poeta dice”: «yryavti& dè xal tupavvijoar béer». 

Inoltre Foca era stato ucciso nell’ottobre del 610%, 
mentre il discorso è «pronunziato » da Eraclio prima dell’i- 
nizio della guerra contro i Persiani, quando si compiva la 
riorganizzazione dell’esercito (seconda metà dell’a. 622), 
ché l’effetto immediato del discorso fu che le truppe 
passarono dalla mollezza (fa@vpia) allo slancio pugnace 
(rpoduyia)*. L'inverisimiglianza d'un'allusione alla tiran- 
nide di Foca è confermata dal riassunto di Teofane, il quale 
pose specialmente in rilievo la denunzia imperiale delle 
profanazioni e devastazioni compiute dai «nemici di Dio» 
nelle città conquistate?*. Insomma, la seconda parte del 
discorso di Eraclio sarebbe una incomprensibile appendice, 
se nella prima parte si alludesse a Foca e non, come a me 
pare perspicuo, a Chosroe. 


51 Querci, PG 92, 1218: «Ad Phocae sacrum imperium fit allusio, cuius 
tyrannidi lenitatem et clementiam suam Heraclius opposuit»; PERTUSI, ed. 
cit. 151 allude alla «tirannia» di Foca etc. 

52 In Her. ex Afr. red. 40 (200 tupávvov), 47 (@nplov), 59 (cri; tupavvixtig 
BA&Bne); In Bonum 58 (ix tupávvov); Bell. Av. 49 s. (uóXi pèv odv EoBeoto 
is tupavvidog | ó Suaxádextos xai Bropdópos Gpáxcv). 

53 Heracl. I 30. Per la Bia di Serse, cf. Exp. Pers. II 320. 

54 Cf. PERTUSI, ed. cit. p. 82. 

55 Exp. Pers. Il 116 ss. 

56 Theoph., Chron. p. 303, 23 ss. (rec. DE Boor, vol. I, 1883, r. 1962). 
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Le inumane «violenze» furono appunto compiute dal 
barbaro tiranno dei Persiani; ad esse l’imperatore bizantino 
contrappone il vóuoc dell'amore tra gli uomini, sicuro pegno 
di auctoritas e di pietas, che dispiega il suo vigore anche al di 
là delle leggi vigenti. 


[Synteleia V. Arangio-Ruiz, I (Napoli, 1964), pp. 546-551] 


IL LATINO A BISANZIO 


Narra Plutarco nel fíos di Crasso che il generale di Orode 
II re dei Parti, Surena, dopo la battaglia di Carre, in cui mori 
il triumviro romano, adunò il senato di Seleucia e presentò 
alcuni libri ‘dissolut?’ (&x6Aaota Biflta) che aveva rinvenuti 
nel bagaglio di Rustio, un ufficiale romano!. Erano i 
racconti milesi, i Midnoraxá di Aristide, e Surena colse 
l’occasione d’insolentire e schernire i Romani, se neppure in 
guerra sapevano trattenersi dal leggere una tale letteratura. 

Ora, nel Prologo al Fedone pubblicato da Valentino Rose 
nella prima annata dell’«Hermes»?, Enrico Aristippo arci- 
diacono di Catania, che ebbe un posto di rilievo nella corte 
normanna di Ruggero II e di Guglielmo I, e di cui sono a noi 
giunte le versioni del Merone e del Fedone di Platone oltre 
che del IV libro dei Meteorologica di Aristotele, si rivolge 
al monaco inglese Roborato — forse Roberto di Cricklade, 
secondo l’Haskins — che dopo aver collaborato con Rug- 
gero II si accinge a lasciare la Sicilia per la Gran Bretagna, e 
come propempticon, manda il Fedone che durante l’assedio 
normanno di Benevento del 1156 egli aveva cominciato a 


! Plut., Vita Crassi 32. Qui è da scrivere ‘Povottog, non ‘Poxtog. 

2 Il prologo del Fedone di Enrico Aristippo fu pubblicato da V. Rose, 
Die Lücke im Diogenes Laértius und der alte Uebersetzer, «Hermes» I 
(1866), p. 386 ss. (cf. l'ed. di Minio-PaLueLLO, London, 1950, nel Corpus 
Platonicum Medii Aevi), insieme col prologo al Menone (cf. l'edizione di 
KORDEUTER-LABOWSKY, London, 1940, nel cit. Corpus. Si veda anche 
KurmANskY, The Continuity of the Platonic Tradition during the Middle Age, 
London, 1937). 
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tradurre nell'accampamento ed aveva concluso a Palermo: 
«tanti solacium itineris recipe Fedonem Platonis de immor- 
talitate anime ab Argivis in Ytalicas translatum sillabas, 
quem in castris, dum rex pretaxatus Samnitum urbem 
Beneventum obsedisset, ceptum Epanormi consummavi». 

Nel fragore delle armi nella battaglia di Carre e nell’asse- 
dio di Benevento, cioè in Oriente e in Occidente a distanza 
di secoli, vengono fuori li le Milesie di Aristide, qui il Fedone 
di Platone. 

Che cosa significa un dialogo platonico tradotto sotto 
una tenda militare nel bel mezzo del secolo XII? 

Il secolo XII è dominato a Bisanzio da un grande 
imperatore, Manuele I della dinastia dei Comneni, in 
Occidente dai Normanni e poi dagli Staufer?. È il secolo in 
cui si ripropongono in modo impellente, soprattutto per 
opera di Bisanzio, 1 rapporti tra l’Oriente e l'Occidente. 
Dopo l’effimero predominio giustinianeo in Occidente nel 
secolo VI, che pure era molto costato alle finanze bizantine, 
Bisanzio si racchiude fra le sue mura e, erede della tradizione 
giurisprudenziale e culturale dell'Occidente, cresce in soli- 
taria grandezza, si difende in una lotta perenne contro i 
numerosi nemici — Arabi, Persiani, Slavi, Turchi —, che 
costituisce ancora il fascino degli storici (non prevenuti) di 
quella civiltà. La dissoluzione dell’ordine creato da Giusti- 
niano ebbe come conseguenza il rapido scomparire della 
lingua latina negli ambienti militari e burocratici, e, spez- 
zato il legame linguistico, veniva meno uno dei ponti più 
solidi che legavano l’Occidente all'Oriente. L’Occidente 
rimane preda dei vari barbari e il ruolo dell’antica Roma è 
assunto dalla Chiesa, che, nel disfacimento di quella strut- 
tura organizzativa che Agostino aveva pur salutato come la 


3 Per i rapporti fra Bisanzio e l’Occidente nel sec. XII utilizzo i 
risultati del compianto P. Lamma, Comneni e Staufer, I (Roma, 1955), II 
(1957) e Pubblicazioni relative alle fonti della storia bizantina, in Fonti del 
Medioevo Europeo (Roma, 1954). 
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via voluta dal Signore per la diffusione del Cristianesimo, 
perde e sminuisce ogni impulso di civiltà; la nuova Roma, 
Costantinopoli, la soppianta nella funzione culturale che 
essa, sull'orma delle xóAe ellenistiche, aveva esercitato in 
modo esemplare ed autorevole. Si compie il processo a tutta 
prima paradossale: Roma diventa la Barbarie, e Bisanzio la 
Civiltà. Questo processo è chiaramente avvertito nel sec. 
XII, almeno nella coscienza dei Bizantini. 

E se si appone mente alle vicende della Civiltà nel mondo 
antico, non si può fare a meno di osservare la legge trionfale 
della storia che scandisce con ritmo inesorabile le sue 
ricorrenze: da Erodoto che contrapponeva la Civiltà del- 
l'Europa, cioè dell'Occidente, alla Barbarie d'Oriente, agli 
storici bizantini che ereditano quella civiltà e la trasportano 
in Oriente e la continuano e l’arricchiscono e la difendono. 

Non più Atene, non più Roma, ma Costantinopoli. Non 
più Atene, il cui prestigio nel campo filosofico era stato 
definitivamente colpito dal noto provvedimento di Giusti- 
niano che si risolse a favore di Alessandria, non più Atene 
che nel secolo XII al suo metropolita Michele Acominato, 
fratello dello storico Niceta, appariva madre di barbarie. 
Scrive infatti questo in una lettera: BeBapBápopar xpóvios dov 
èv ’A0ivars e in un carme giambico, egli, novello Issione, 
infelice amante di Atene, piange la gloria passata e in un 
verso preleopardiano dice*: 


in Atene àbito, ma Atene non vedo! 


Non più Roma, che Gregorio Magno nell’omelia ad Eze- 
chiele paragona ad un vaso di argilla in frantumi ed il suo 


* Gli atiyor tod copwtátov puntpororitov 'AUnvóv xópou MixoA toù 
Xwviátov imi tfj dpyetirm dvtotopñoe: aùriov, toutéoti tfjg méiewg Tv 
°A@nvév furono pubblicati da J. Fr. BoissonADE, Anecdota graeca, V 
(Parisiis, 1883), p. 373 ss. Il v. 17 suona oîxév 'A8fjvac, ovx ’A0fvas xou 
Bier. 
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popolo ad un’aquila senza penne e decrepita, che giace 
moribonda sulle rive del Tevere, e di cui in un dialogo 
scrive: «Roma ... marciscit in semetipsa ... in hac urbe 
dissoluta moenia, eversas domus, distructas aecclesias tur- 
bine cernimus, eiusque aedificia longo senio lassata, quia 
ruinis crebriscentibus prosternantur, videmus»*. 

Costantinopoli, l'autentica véa ‘Poun, si contrappone, 
con la ricchezza della vita spirituale e dei traffici, a tali 
squallide visioni. Alla vecchia Roma agonizzante sul biondo 
fiume, i Bizantini opponevano la nuova Roma esuberante di 
giovinezza, che apre le braccia al più bel mare del mondo: 
Pantica colonia greca, Bufávtiov, rifondata da un imperatore 
di Roma come Kovoxaviívou xóAtw consacrata alla Túxn e a 
Dio, agli Dèi del passato e al Dio del presente e dell’avve- 
nire. Il polo della civiltà — cosa ancor questa mirabile — è 
ancora una rólic, che in tutta l'età medievale rifulge dei suoi 
tesori terreni e spirituali. 

Mentre in Occidente si susseguono 1 varî barbari, Longo- 
bardi, Goti, Franchi, Normanni, Teutoni, in Oriente l’im- 
pero si consolida sempre più nella sua unità di potenza 
politica e culturale. E l’Occidente, quando può, cerca di 
attingere al patrimonio dell’antica civiltà greca di cui Bisan- 
zio è custode gelosa e severa. 

Forse l'Occidente fu per Giustiniano nel sec. VI e per 
Manuele Comneno nel sec. XII una terra da conquistare e 
da fondere nell’unico impero romano, l’impero dei Romei, 
ma la politica dell’uno e dell’altro lasciò traccia profonda 
nei rapporti tra 1 due mondi. La rinascenza giustinianea 
delle arti in Italia è da tutti troppo nota perché si debba qui 
ricordarla, anche perché divenne un fonte remoto «della 
chiarezza compositiva e del reciso modellare» del grandis- 


5 I luoghi di Gregorio Magno (Hom. in Ezech. II 6, 22 ss. e Dial. II 15) 
rispettivamente in PL 76, 1009 e in Dialoghi ed. U. Moricca (Roma, 
1924), p. 103. 
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simo Giotto‘; meno noto e per noi molto più interessante il 
contributo che la politica filoccidentale del Comneno Ma- 
nuele apportò all'Occidente nel sec. XII. Se Occidente si 
scrosta di dosso la patina ormai secolare della barbarie 
domestica, questo è dovuto ai contatti fruttuosi con l’O- 
riente; se un rispettabile studioso inglese, l'Haskins?, ha 
potuto additare una rinascenza nel secolo dodicesimo in un 
libro benemerito (e appunto perché benemerito discutibile), 
il fonte primo di tale rinascenza promana da Bisanzio. 
Appunto nella gloriosa Magna Grecia, nell’Italia Meridio- 
nale, sotto 1 Normanni e gli stessi Svevi la cultura latina si 
incrocia con la cultura greca e la cultura araba: Platone, 
Aristotele, Euclide, Erone, Tolemeo, affluiscono all’Occi- 
dente in importanti manoscritti da Costantinopoli, e co- 
munque dall’Oriente. E questa collezione di manoscritti 
dagli Svevi passa agli Angioini e poi ai papi e diventa 
patrimonio di quelle biblioteche a cui attingiamo noi oggi, 
Per la storicità di tale legame una prova è offerta da qualche 
annotazione marginale dei codici, che ci consente di stabi- 
lire la trasmissione di un testo classico, che è uno dei 
còmpiti più ardui della filologia classica e bizantina. È certo 
interessante apprendere da una di tali annotazioni che 
qualche codice della biblioteca di papa Bonifacio VIII in un 
inventario del 1311 apparteneva prima a Carlo d'Angió e 
che un altro che fini nelle mani del Poliziano proveniva 
egualmente da Costantinopoli, con la mediazione sveva ed 
angioina. Artefici della rinascenza del sec. XII nella gloriosa 
Trinacria furono italiani, normanni, inglesi, greci (della 
Calabria e della Sicilia), arabi e giudei; fautori, oltre al dotto 
Guglielmo I, l’arcivescovo di Palermo, il grande ammiraglio 
Maione di Bari; deus ex machina il dottissimo Enrico 


6 Per l’influenza bizantina su Giotto mi riferisco a P. Toesca, E.L., 
XVII, p. 212 s. 

7 C.H. Haskins, La rinascita del XII secolo ed. it. (Bologna, 1972); oltre 
a Studies in the History of the Medieval Science (1927?). 
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- Aristippo, di origine normanna, che già abbiamo visto 
tradurre il Fedone in un accampamento militare e che nel 
1158 vediamo ambasciatore a Costantinopoli e vediamo 
tornare in Occidente con preziosi manoscritti della biblio- 
teca dell'imperatore, specialmente l'A/magesto*. 

L'ellenismo siciliano e pugliese, fedele al Normanno, 
come è stato rilevato, era favorevole anche al basileus. 
Quell’Enrico, che prendeva come soprannome il nome del 
discepolo di Socrate (che era stato alla corte di Dionisio il 
giovane a Siracusa), nel tradurre le opere di Platone in 
Occidente — dove avevano dominato excerpta e sommari 
platonici —, diveniva anche lui un rappresentante di quel 
disperato amore della tradizione classica, che è il motivo più 
profondo della disperata resistenza di Bisanzio. (Al contra- 
rio, diciamo in parentesi, quei racconti milesi nello zaino di 
un ufficiale romano del I secolo a.C. assumono quasi valore 
simbolico di quell’erosione che già penetrava nelle ossa 
dell'impero romano, di cui già Livio avvertiva l'imminente 
scricchiolio e dentro la cui rovina Tacito affondò il suo 
bisturi spietato.) 

Ma il secolo XII è anche il secolo delle Crociate e delle 
intraprendenti repubbliche marinare italiane: l’Occidente 
muove verso l’Oriente per motivi religiosi, ma anche per 
l'espansione del mercato e del commercio. L'Occidente, in 
risveglio dopo le visioni apocalittiche della vecchia frontiera 
dell'anno mille, dava quel che poteva: l'¿uropía se non la 
Oecopía, per esprimerci nei termini con cui un’antica tradi- 
zione designava i i viaggi del vecchio Solone in Egitto. 

È sicuro in ogni modo — come scrisse il compianto Paolo 
Lamma — che «dall’età delle Crociate in poi attraverso il 


8 Per la ‘rinascenza’ occidentale nel sec. XII cf. anche S.G. MERCATI, 
«Studi Biz. e Neoellenici» VIII (1953), p. xxvi e sp. il capitolo introdut- 
tivo di E. Jamison, Admiral Eugenius of Sicily (London, 1957) su cui M. 
Furano, « Archivio Storico per le Province Napoletane» XXXVII (1957), 
p. 331 ss. 
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moltiplicarsi dei contatti in tutti i campi, l'Oriente diventa 
uno degli elementi essenziali nella quotidiana esperienza di 
vita di larghi strati della popolazione europea e si presenta 
come uno dei fattori di rinnovamento e di allargamento di 
orizzonti »*. 

Ma l'aspirazione dell'Occidente verso l'Oriente non fu 
isolata: ebbe un interlocutore di eminente rilievo, Manuele I 
Comneno, che volle non ostante l'opposizione interna 
stabilire un dialogo efficiente, destinato a non più interrom- 
persi nella coscienza degli uomini di allora. Il dialogo era 
difficile: il basileus autocrator o monocrator non riconosce 
altri imperatori, riconosce solo 1 righes, vale a dire i reges, 
chiunque essi siano, Corrado o Federico di Hohenstaufen, 
considerati barbari tiranni che hanno imposto il giogo della 
schiavitù all'antica Roma. 

E tuttavia Manuele I rompe il silenzio che dal secolo VI 
aveva avvolto i rapporti con l'Occidente fino al secolo XI: 
un silenzio a mala pena interrotto da legazioni, trattative 
matrimoniali e simili beghe e, se mai, reso più fondo dallo 
scisma imperiale di papa Leone e poi dalla questione del 
primato che il pontefice romano agitò come simbolo di 
ribellione al prepotere della Chiesa Orientale, ma anche 
come pauroso spettro di scissioni e di sciagure. Manuele I 
svolge una ambiziosa politica diplomatica e militare, la cui 
sottile trama è stata ritessuta dal Lamma ”; basti dire che egli 
riprende il piano giustinianeo della conquista dell’Italia e, 
come Giustiniano aveva mandato Belisario, manda Michele 
Paleologo: i Bizantini sono ad Ancona mentre arride loro il 
miraggio di una restaurazione dell’esarcato di Ravenna, ma 1 
Normanni vigilano e alla fine prevalgono. Manuele inoltre 
cerca di controllare la fiumana dei Crociati e l’espansione 
delle repubbliche italiane, ed eccolo concedere privilegi a 
Venezia e a Pisa. E a sua volta l’Occidente penetra in 


? P. LAMMA, OP. cit. 
10 P. LAMMA, Op. Cit. 
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Oriente per le vie più impensate fino ad introdursi come 
«elemento cavalleresco e germanico nell’austero cerimo- 
niale di corte». Nell'àmbito dei contatti tra Bisanzio e le 
repubbliche marinare va inquadrata, come è stata inqua- 
drata, l’attività del giudice pisano (1168-70) Burgundione 
che traduce Giovanni Crisostomo, Giovanni Damasceno, il 
Digesto e il De natura hominis di Nemesio e quella di Mosè 
di Bergamo che canta la sua città per Giovanni Comneno. 

Alla morte di Manuele (1180), quando specialmente i 
Veneziani erano penetrati nella rocca bizantina e le aspira- 
zioni dell’imperatore mostravano il totale fallimento, si 
ebbe la violenta reazione contro quei Latini che l’impera- 
tore aveva invano cercato di immettere nella vita dell’im- 
pero come elemento vitale, ma sottoposto. 

Furono infatti le forze ‘latine’ a sconvolgere la struttura 
dell’Impero, indebolita (né sembri strano) dalla pressione 
fiscale sui Greci e dai privilegi concessi ai Latini. In ogni 
modo, il secolo XIII s'apre con l’Impero Latino d’Oriente a 
Costantinopoli e l’Impero Bizantino che trova rifugio a 
Nicea e a Trebisonda: per più di un cinquantennio 
(1204-1261) la grande città, signora del Mediterraneo, era 
nelle mani dei ‘signori’ dell'Occidente europeo, dei mer- 
canti e dei Crociati. 

Mentre Bisanzio è presa nella morsa della crisi politica, gli 
effetti della spedizione di Manuele Comneno in Italia non 
sono spenti. Senza il rinnovamento suscitato nell'Italia 
meridionale dal grande Comneno si capirebbe meno la 
rinascita della lingua greca in un angolo della gloriosa 
Magna Grecia. È certo che tale poesia fiorita in Magna 
Grecia contribuisce a rendere più vera la delineazione del 
secolo XIII in Occidente come il secolo della scienza e della 
riapparizione della lingua greca, del secolo che il Toffanin 
defini «il secolo senza Roma»"', e il Gravina aveva definito 


11 Cf. TorrANIN, Il secolo senza Roma (Bologna, 1942) ed anche la 
Storia dell’Umanesimo (Roma, 1940). 
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«l’arabo secolo»: non tornava Platone, ma il loico Aristo- 
tele (attraverso Averroè), e la cultura assumeva un carattere 
chiaramente antiumanistico negli ‘Studi’ di Parigi, Bologna, 
Padova, Napoli, Oxford; secolo averroista di ‘scienza’ non 
di ‘sapienza’, l’unico secolo del Medio Evo, secondo l’Ha- 
skins, la cui cultura non può essere misurata «col barometro 
dei classici latini»: il secolo in cui si volgarizza la scienza e 
non si ha paura del diavolo, un secolo in cui la romanità è in 
crisi, finché S. Tomaso non sistema l’averroismo e Dante 
sussume il tomismo aristotelico nella sua sapienza. 

A completare il quadro dei rapporti tra l’Occidente e 
Oriente allo scorcio della prima metà del secolo XIII 
bisogna anche menzionare l’amichevole corrispondenza in 
greco che Federico II ebbe con Giovanni II Dukas Vatat- 
zes, imperatore di Nicea. Le epistole greche di Federico 
sono piene di simpatia e di ammirazione per i Greci; e 
Giovanni Vatatzes fu appunto colui che stabili le premesse 
per la restaurazione dell’Impero bizantino e la riconquista 
di Costantinopoli ”. 

Il greco di Federico II è greco di cancelleria: nulla di 
sorprendente, se un grecista italiano di buon gusto ci 
assicura che il greco del grande Polibio ha il sapore delle 
cancellerie ellenistiche. È in queste epistole comunque che 
Federico chiama se stesso ‘Pwpaiwv Bastkeds detaóúyovotos e 
chiama Giovanni III Tpawov faces, su un piano di 
parità. Giovanni Vatatzes intanto affretta i tempi della 
restaurazione, riconquistando con le vittorie militari gran 
parte delle terre bizantine e restringendo sempre più i 
confini dell'Impero Latino con un'accorta politica estera e 
con una generosa politica interna, che mostrano, come 
afferma l’Ostrogorsky, che «la potenza di vita del Bizanti- 


12 Cf., dopo l’edizione di N. FESTA, la nuova di E. MERENDINO, Quattro 
lettere greche di Federico II, «Atti Accad. Sc. Lett. e Arti Palermo» s. IV, 
vol. XXXIV (1974-75), pp. 293-343. 
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nismo non era ancora esaurita e che la rigenerazione dello 
stato bizantino era possibile». L’opera avviata da Vatatzes 
fu condotta a termine da Michele VII Paleologo che il 15 
agosto del 1261 entrava in Costantinopoli. «L’atto festoso 
simboleggiava la renovatio dell'impero bizantino nella città 
imperiale richiamata a nuova vita». Si fondava la nuova 
dinastia che doveva reggere l’impero fino all’estremo 
giorno. 

La restaurazione dell’Impero bizantino a Costantinopoli 
coincide con l’ingresso trionfale delle lettere latine in 
Oriente”. Un singolare sincronismo che pone insieme la 
fondazione della dinastia dei Paleologi a Costantinopoli e la 
nascita di un monaco che fu il portavoce della cultura latina 
pagana e cristiana nella capitale bizantina. È un avveni- 
mento di prima grandezza: il secolo XIII si era aperto con 
l’invasione commerciale e politica dei Latini, delle repubbli- 
che marinare e dei Crociati, si chiudeva con una invasione 
culturale dei maggiori rappresentanti della cultura occiden- 
tale nella rinata Costantinopoli: la prima invasione — come 
tutte le invasioni militari della storia — ebbe effimera durata 
e risultati assai contingenti; la seconda, fatta nel nome dello 
Spirito, portava alla capitale del Bosforo il patrimonio ricco 
e maturo della letteratura romana, faceva risentire non più i 
rozzi parlari dei marinai e dei Crociati, bensi l’antico 
accento della lingua latina onusta di anni, ma ancora viva e 
vitale, ma ancora capace di destare la fantasia e il pensiero, la 
curiosità feconda di scienza. 

Cosi se qualche esemplare greco del secolo XII era giunto 
in Occidente nel bagaglio di un dotto ambasciatore, Cice- 
rone, Macrobio, Ovidio, Boezio, i Disticha Catonis, Do- 


P Per la restaurazione dell'impero bizantino a Costantinopoli, ri- 
mando a G. OsTROGORSKY, Geschichte des byzantinischen Staates (19522), 
sp. p. 354 ss. 

14 Cf. Ped. di L.L. Luismes, Versio Planudea Dictorum Catonis (Atene, 
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nato grammatico, Agostino arrivavano a Bisanzio nel baga- 
glio di un monaco. Questo monaco è ben noto ai cultori di 
lettere classiche: è Massimo Planude*. E d'altra parte i 
teologi e gli storici della Chiesa conoscono il ruolo che egli 
ebbe nelle questioni teologiche e nel grave problema dell'U- 
nione delle Chiese. La sua attività in questo campo è in 
stretta connessione con l’opera dei due imperatori sotto cui 
visse: sotto Michele VIII egli aderi al dogma latino e 
partecipò attivamente alla soluzione positiva del problema 
dell’unione delle Chiese. La traduzione del De Trinitate di 
Agostino (che non è affatto pedestre, come ritiene a torto il 
Valoriani'$) testo insigne che proprio nel secolo XIII si 
rivela come fonte, p.es. del Liber contra Lombardum, sul 
problema trinitario di Gioachino da Fiore, e del De duode- 
cim abusionum gradibus", difficilmente può non essere 
messa in relazione con la politica filopapale di: Manuele 
VII. Ma Pabiura del primo Paleologo fu troppo dura per il 
popolo bizantino, e col successore Andronico II, l'Unione 
era morta; prevalsero 1 ‘politici’ contro gli ‘zeloti’ e l’orto- 
dossia fu ripristinata integralmente. A questa fase della 
politica religiosa appartengono le opere del nostro monaco 
xatà Axtivwv!, ma questo non sminuisce il merito ricono- 
sciutogli dall’Ehrhard di essere stato il primo bizantino che 
ritenne degna di una più vicina considerazione la teologia 
latina”. In ogni modo si deve proprio al problema dell’U- 


1974); per altre traduzioni, cf. L.L. Luismes, «IMárwv» VIII (1956), 
pp. 206-221. 

15 Su Massimo Planude cf. l'articolo di C. WenDeL, RE XX 2 (1950), 
2202-2253 e infra. 

lé S. VALORIANI, «Studi Biz. e Neoellenici» VII (1953), p. 234. 

17 Cf. ora G.N. GIANNAKES, Matiuov IIAavoóór, Metaqpáon tob «ITepi 
tv Odc60exa Babuov cf; Ilapaxpfjoeog» tod devdo-Aùyovativov, «Ac- 
ovn» III (1974), pp. 219-256. 

18 Cf. WENDEL, L.c., 2208 s. 

12 I] giudizio dell'EunHanp sull'attività teologica di Planude in Krum- 
BACHER, Geschichte?, p. 99, cf. ora H.-G. Beck, Kirche und theologische 
Literatur im byzantinischen Reich (München, 1959), p. 686 s. 
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nione lo stimolo all’introduzione della cultura profana e 
sacra dei Latini a Bisanzio (la necessità di esprimersi in 
latino veniva attuata dalla Chiesa di Roma, che trasmetteva 
contemporaneamente e ininterrottamente la perennità del 
Vangelo e della lingua latina). Cosi nei chiostri di Bisanzio 
prendevano dimora, tra gli altri, Cicerone e Ovidio, cioè le 
Lieblingslektúre del Medio Evo occidentale, e questo in- 
gresso di Roma pagana e cristiana a Bisanzio si compie nel 
nome e per merito di Massimo Planude. 

La storicità, e, quindi, il valore dell’opera di Planude 
risulta perspicua: il suo ‘umanesimo’ latino è un fatto di 
molto maggiore importanza che non sia stato nella prima 
metà del secolo l’umanesimo greco nell’Italia Meridionale. 
Nel giudizio di Giorgio Pasquali che «il cosiddetto umane- 
simo dei Paleologi (dal 1261 in poi) è poco più che 
classicismo grammaticale e stilistico, nulla insomma di 
nuovo: ancora una volta un movimento verso il passato, se 
pure un altro passato»? si riflette un atteggiamento nega- 
tivo verso la civiltà bizantina ereditato se non dagli illumi- 
nist francesi certo dal Gibbon e più ancora dalla letteratura 
del secondo Ottocento. 

L'umanesimo di Planude non si puó ridurre ad un'ascesi 
retorica né ad un esercizio grammaticale: il suo umanesimo 
non è certo quello — conservatore e, insieme, creatore — 
dell'età ellenistica, ma la misura della sua validità è offerta 
dalla selezione dei testi che egli introdusse a Bisanzio. 
Selezione vuol dire discernimento, vuol dire senso di 
cultura e di storia (e l’epistolario di Planude, d'altra parte, ci 
offre gli elementi per ricostruire dall’intimo la sua forte 
personalità). 

L’occasione presente è utile per una puntualizzazione 
della questione, per un aggiornamento di questo problema 
la cui importanza è stata riproposta da alcune ricerche degli 


20 G. PASQUALI, E.I., VII, p. 150. 
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ultimi decenni. Mi propongo di delineare brevemente il 
rapporto tra l'Occidente e l'Oriente nel nesso culturale e, 
soprattutto, di cogliere il significato della cultura latina a 
Bisanzio nel secolo XIII, dal momento che due bizantinisti 
contemporanei, che hanno certamente contribuito al pro- 
gresso della ricerca in questo campo determinato, per 
l’interpretazione della rinascita delle lettere latine a Bisanzio 
si sono rifugiati in un casualismo che, a mio parere, 
potrebbe eliminare ogni possibilità di comprensione sto- 
rica?! 

La riconsiderazione del significato culturale delle tradu- 
zioni di testi latini a Bisanzio impone sia la determinazione 
dello scopo di un'opera tradotta sia una sincronica visione 
del Fortleben di alcuni testi fondamentali in Occidente e in 
Oriente sia la collocazione delle traduzioni nella storia 
civile, politica e religiosa. 

In una chiara e meritoria sintesi, Lateinische Literatur in 
Byzanz”, Wolfg. O. Schmitt nega che Massimo Planude 
quale traduttore abbia operato una scelta di autori significa- 
tivi per Bisanzio, afferma bensi che il dotto monaco tradusse 
i prosatori e 1 poeti latini che gli erano accessibili e potevano 
interessare i suoi compatrioti”; Planude non avrebbe avuto 
un preciso programma di traduttore né avrebbe potuto 
averlo?*; la traduzione di testi di Cicerone, Macrobio, 


21 M. GIGANTE, Ciceronis Somnium Scipionis in Graecum a Maximo 
Planude translatum, «La Parola del Passato» XII (1958), pp. 173-194; 
Massimo Planude interprete di Cicerone. Contributo alla critica del testo del 
Somnium Scipionis, in Atti I Congr. inter. Stud: Ciceroniani (Roma, 1961), 
p. 495 ss.; La cultura latina a Bisanzio nel sec. XIII, «La Parola del 
Passato» LXXXII (1962), pp. 32-51. 

2 Col sottotitolo Die Übersetzungen des Maximos Planudes und die 
moderne Forschung, «JOBG» XVII (1968), pp. 127-147. Lo SCHMITT è 
autore di una dissertazione non stampata, Maximos Planudes, der lateini- 
sche Pseudo-Donatus (lanua) und seine Übersetzung (Berlin, 1966) e 
dell'articolo Cato in Bysanz, «Klio» XLVIII (1967), pp. 325-334. 

23 Art. cit., p. 135. 

24 Art. cit., p. 136. 
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Boezio non corrisponderebbe anche alla religiosità bizan- 
tina, ma si potrebbe spiegare con l’interesse planudeo per la 
scienza astronomica e matematica: la traduzione del Com- 
mento di Macrobio potrebbe essere stata determinata da 
motivi esteriori, non da una interiore visione della civiltà 
letteraria o religiosa”. 

Anche all’Irmscher é parso che l’attività di Planude 
traduttore sia stata sopravalutata: l’Irmscher ritiene che 
Planude non fu un traduttore ‘sistematico’, ma «tradusse 
solo i testi che gli erano direttamente accessibili, lo attrae- 
vano e gli parevano interessanti anche per gli altri»?*. 

Una tale posizione pragmatistica a me sembra antistorica: 
si ritorna al secolo scorso, quando il benemerito erudito 
C.F. Weber scriveva”; 

«Neque dixerim optimos sive scriptores, sive poetas 
Latinorum, qui Graece converterentur, fuisse electos, sed 
prouti vel casus atque tempora suadebant, vel inopia libro- 
rum insignium monebat, vel, quod in poetis potissimum 
accidit, desiderium novum quid legendi incitabat». 

In linea generale, la nozione di scelta da parte di chi 
traduce è tanto indubitabile, quanto il perseguimento di 
uno scopo culturale. H. Hunger, dopo aver elencato gli 
importanti manoscritti greci della prima epoca dei Paleo- 
logi, afferma che il loro grande numero «non è il resultato 
di casi della storia della tradizione, ma si fonda sulla 
fioritura spirituale e culturale» dell’epoca”. E, d'altra parte, 
C.H. Haskins, riferendosi al contributo sostanziale arrecato 
alla cultura del tardo Medio Evo dai traduttori dal greco o 
dall’arabo nel sec. XII, afferma correttamente che le tradu- 


25 Art. cit., p. 137. 

26 J. IRMsCHER, Ovid in Bysanz, «ByzSlav» XXXV (1974), p. 31. 

? Dissertatio de latine scriptis quae Graeci veteres in linguam suam 
transtulerunt (Casellis, 1852) I, p. 33 s. 

2 H. Huncer, Von Wissenschaft und Kunst der frühen Palaiologenzeit, 
«JÓBG» VIII (1959), p. 125. 
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zioni del Medio Evo «non potevano essere belles lettres. 
Erano uno strumento per un fine determinato» ?. 

Né, d'altra parte, lo Schmitt e l'Irmscher avrebbero 
dovuto trascurare il fatto che con Massimo Planude lO- 
riente discopre l'Occidente un secolo prima che l'Occidente 
ritrovi nei testi greci i motivi e gli impulsi della civiltà 
umanistica. Osservò il Krumbacher® che la conoscenza 
della lingua e letteratura latina consenti a Planude, molto 
più che a Moschopulos o a Triclinio, di rappresentare il 
legame con la rinascente cultura dell'Occidente: «Già da 
lungo tempo i Greci avevano smarrito ogni scienza latina e 
Roma era divenuta per i Romei una terra lontana, sbarrata 
dall'odio e dal pregiudizio. Planude traducendo un gran 
numero di opere latine in greco gettò il ponte su cui più 
tardi i profughi bizantini migrarono in Italia come apostoli 
dell’Ellenismo per spiegare oralmente e per iscritto le grandi 
opere dei loro predecessori e per ripristinare l’interrotto 
scambio di cultura romana e greca». Anche il Wendel, a 
conclusione del profilo più compiuto che abbiamo di 
Planude?!, scrive che il dottissimo monaco ha il merito di 
aver preparato il movimento promosso dagli ‘apostoli della 
grecità' che nel XV secolo annunziarono all’Occidente la 
nuova dottrina: «Dai suoi Catone, Ovidio, Macrobio e 
Boezio a cui si unirono presto traduzioni di altri, non solo i 
Greci hanno appreso lingua e spirito dell’antica Roma, ma 
queste opere sono contemporaneamente servite agli Italiani, 
che cominciavano a cercare le fonti della cultura romana, 
come mezzo per l’apprendimento della lingua greca, ed 
hanno gettato un ponte spirituale su cui s'incontrarono 
Oriente e Occidente». 

Per definire la presenza delle lettere latine a Costantino- 


22 C.H. Haskins, La rinascita del XII sec., cit., p. 254. 
30 K. KRUMBACHER, Geschichte?, p. 543. 
31 RE XX 2 (1950), 2202-2253. 
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poli, nell’epoca che va dal 324 al 580 circa, B. Hemmerdin- 
ger? ha indicato alcuni punti di riferimento eterogenei, ma 
convergenti: sottoscrizioni in manoscritti di autori latini — 
Apuleio, Vegezio, Prisciano, Boezio —*; il codex Theodosia- 
nus (438); il codex Iustinianus (529); 11 Digesto e le Istituzioni 
(533); uno scriba d’eccezione come l’imperatore Teodosio 
II; la conoscenza della letteratura latina nell’opera di Gio- 
vanni Lido, etc. Allo studioso francese la conservazione 
della cultura latina a Costantinopoli — che viene modificata 
nel 541 con la grecizzazione della prefettura del pretorio 
d’Oriente — sembra ‘artificiale’ e ‘paradossale’ e, soprat- 
tutto, un impoverimento intellettuale della capitale. 

A mio parere, l’elenco dei dati compilato dal Hemmer- 
dinger non riesce a dare la misura e la qualità della presenza 
della civiltà letteraria romana a Bisanzio fino al VI secolo. 
Una linea di ricerca diversa può risultare da una lettura di 
testi poetici del secolo VI: mi limito a due brevi sondaggi. 

Che Agatia Scolastico nel secondo proemio del suo 
Ciclo* non solo abbia tenuto presenti poeti di lingua greca, 
da Omero a Apollonio Rodio e a Nonno di Panopoli — a 
cui tuttavia, sicuramente, non furono ignoti poeti latini 
come Ovidio? — ma pure abbia raccolto l’eco della grande 
poesia e della prosa d’età augustea, mi pare molto verisimile. 
Il poeta celebra la sconfitta della Persia — quasi una donna 
svigorita che piega in ginocchio e ha l’occhio velato di 
pudore e rispetto —*; canta il pacifico respiro” che avvolge 


32 B. HEMMERDINGER, Les lettres latines a Constantinople jusqu'a Justi- 
nien, in Polychordia, Festschrift Dólger, I (Amsterdam, 1966), pp. 174-178. 

33 Nell’orma di O. JAHN, Uber die Subscriptionen in den Handschriften 
rómischer Classiker, «Berichte über die Verhandlungen der kón. Sáchsi- 
schen Gesellschaft d. Wissenschaft zu Leipzig», Philol.-hist. Cl., III 
(1851), pp. 327-372. 

34 A.P. IV 4. 

35 Cf. J. Braune, Nonnos und Ovid (Diss. Greifswald, 1953); G. 
D'Irrouro, «RFIC» 1962, p. 299 s. 

36 A.P. IV 4, 1-6. 

37 A.P. IV 4, 9: fixtov durvevceras. 
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Occidente sottomesso fino a Cadice e a Tule figlia dell'O- 
ceano e il fidente abbraccio fra l’Esperia domata e Roma 
antica e nuova”; rimemora la patria della maga Medea 
donde non più vengono alla luce i giganti, ma dove le Ninfe 
celebrano danzando le fatiche dell’imperatore d’Oriente e 
d’Occidente”; e, soprattutto, loda la pace sul mare percorso 
fino agli abissi del mare etiopico dalle navi “italiche”* su 
tutta la terra — fino all’India o al Gange o nel cupo Oc- 
cidente fino alle colonne d'Eracle o all'Iberia o alla Libia * 
— e la sicurezza delle vie, delle terre dominate dal saggio 
re}, la pacificazione non più minacciata dai tumulti 
interni o esterni* e che perciò lascia anche liberi i tramiti 
della poesia*. Leggendo quest’aspra eroica poesia mi sem- 
bra inevitabile proporre anche modelli occidentali: non 
tanto Claudiano, ma Orazio* e Virgilio e, vorrei dire, lo 
stesso Augusto che sottolineò nella sua Autobiografia la pace 
assicurata all'impero. 

Se nell'epigramma proemiale di Agatia si insinuano 
motivi della civiltà o della propaganda politica d’età augu- 
stea, è molto verisimile che alcuni temi dell’elegia latina 
coltivati da Tibullo e Ovidio e, soprattutto, da Properzio 
siano ritornati negli epigrammi amorosi di Paolo Silenzia- 
rio: l’elegia latina sviluppatasi, secondo Jacoby ed altri 
insigni studiosi, dall’epigramma ellenistico, restituirebbe 
cosi all'epigramma bizantino motivi assimilati dalla poesia 


38 A.P. IV 4, 7-11: ‘Eorepin Depárarva ... BapoaXéars rardunor qv 
&Yx&Aeo "Poyny. 

39 A.P. IV 4, 17: xai xapdtovg uéAdete rohvoxhrtpov BaorFoc. 

40 A.P. IV 4, 27-30. 

^! A.P, IV 4, 31-51. 

2 A.P. IV 4, 48. 

43 A.P. IV 4, 52: rávia piano rérinde yadívns. 

4 A.P, IV 4, 53-54. 

45 A.P. IV 4, 55 ss. 

4 V. il comm. di G. Viansino, Agazia Scolastico. Epigrammi (Milano, 
1967). 
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greca sl da essere riproposti nella ¿Aryostixín d'impronta el- 
lenistica. Né solo alcuni motivi — il taglio della punta delle 
unghie", l'apostrofe alla mano *, la dolcezza delle lacrime‘ 
la donna addormentata”, l’amore preminente su altre cure! 
— ma il peculiare tono del poeta ‘maestro d'amore?” e l’ac- 
cezione altrettanto peculire di Seoróris e déortowva invitano a 
considerare Paolo Silenziario conoscitore non superficiale 
dell’elegia d'amore romana”. 

La ricerca di echi lerierari latini — che mi appaiono per 
nulla paradossali — nella letteratura bizantina può essere va- 
riamente approfondita ed estesa. Si tratta di un valido mo- 
dulo d’indagine se sono persuasivi, come credo, i rilievi fatti 
su testi di Agatia e Paolo Silenziario. 

In linea generale, ci sembrano storicamente fondate le os- 
servazioni del Lamma nella prefazione alle Ricerche sulla sto- 
ria e la cultura del VI secolo (Oriente e Occidente nell’opera 
storica di Agazia e Paolo Silenziario poeta di Santa Sofia e pa- 
negirista di Giustiniano)": «Paolo e Agazia ... rappresentano 
in comune, pur con profonde differenze, l’orientalismo de- 
sideroso di tranquillità ordinata e di benessere sociale senza 
scosse e senza turbamenti. Per entrambi Roma resta assor- 
bita nell’Oriente e in Costantinopoli vive la sua vera e rin- 
novata esistenza, mentre quel tanto di latino che sopravvive 
serve come arma di privilegio ai pochi che ancora lo cono- 
scono e lo usano per una tecnica preziosa di governo»? 


47 Paul. Sil., A.P. V 228, 2: cf. Tibull. I 8, 8 s. 

48 A.P. V 248: cf. Ovid., Am. I 7. 

4 A.P. V 250: cf. Tibull. I 3, 14 et al.; Prop. I 15, 9 et al.; Ovid., Am. I 
7, 21 et al. 

50 A.P. V 275: cf. Prop. I 3, 7 et al. 

51 A.P. V 293, 9-12: + Prop. I 6, 19 s. et al. 

52 A.P. V 293. 

5 Cf., per tutti, G. Viansino, Paolo Silenziario. Epigrammi (Torino, 
1963), passim e sp., XV, 115. Ivi anche rinvii alla precedente bibliografia. 

54 Ora raccolte nel volume Oriente e Occidente nell'alto Medioevo. 
Studi sulle due civiltà (Padova, 1968), pp. 83-160. 

35 P, LAMMA, OP. cit., p. 84. 
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Ha prevalso finora nel rapporto tra l'Occidente e l'O- 
riente l’individuazione dei latinismi nel greco bizantino, 
l’accentuazione linguistico-formale della ricerca. A partire 
dalla conquista romana della Grecia è stata identificata la 
natura dei latinismi: anche il loro ruolo si è mostrato 
efficace, se si considera che alcuni latinismi sono ancor vivi 
nel neogreco. 

La ricerca di elementi latini si colloca nella visione della 
koiné, della lingua comune greca come lingua mista, e non 
immune da barbarismi, quale si è costituita dal Kretschmer 
al Kapsomenos, più che nella visione di una koiné unitaria 
lonico-attica, sostenuta dal Thumb e ripresa dal Debrun- 
ner*. Non volendo considerare l'ampia area papirologica 
prebizantina”, a cominciare dall'epoca precostantiniana* e 
soprattutto attraverso lo studio dei documenti della vita 
politica, amministrativa, giuridica, militare, tecnica, econo- 
mica, sono stati rintracciati 1 prestiti in numero cospicuo. 
Alcune tappe importanti di tale indagine possono essere 
indicate in tre opere: L. Hahn, Zum Sprachenkampf im 
rómischen Reich bis auf die Zeit Justinians, «Philologus» 
Supplb. X (1907), pp. 675-718; H. Zilliacus, Zum Kampf der 
Weltsprachen im ostrómischen Reich (Helsinki, 1935; Am- 
sterdam, 1965); F. Viscidi, / prestiti latini nel greco antico e 
bizantino (Padova, 1944). La nozione di prestito linguistico 
conserva la sua validità, mentre il motivo dello Sprachen- 
kampf, della rivalità linguistica”, ereditato dalla concezione 


56 Mi permetto di rinviare alla mia Prefazione all'ed. it. di DEBRUN- 
NER-SCHERER, Storia della lingua greca, II (Napoli, 1969), sp. pp. 9-12. 

57 Si veda ultimamente S. Darts, Il lessico latino nel greco d'Egitto 
(Barcelona, 1971). 

58 Per il lessico latino della versione greca dell’editto di Diocleziano, 
cf. ora Edictum Diocletiani et Collegarum de pretiis rerum venalium, ed. 
M. GIACCHERO, I (Genova, 1974), pp. 97-109. 

52 Persistente anche in HEMMERDINGER, art. cit., p. 175: il latino «era in 
competizione con un solo rivale: questa incomparabile lingua di civiltà 
che è il greco». 
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ottocentesca, che identifica col nazionalismo la lotta per il 
diritto di usare la propria lingua, deve cedere il passo alla 
visione di una graduale ‘sostituzione’ del latino col greco 
nell'impero bizantino, come è stato posto in rilievo dal 
Dagron®, a partire dal IV secolo. Nella storia del prevalere 
del greco ‘lingua di cultura’ sul latino ‘lingua ‘di stato” si 
inserisce il Corpus iuris civilis giustinianeo, monumento 
giuridico latino, e anche la Institutio de arte grammatica di 
Prisciano «nella quale le due culture, la greca e la latina, si 
incontravano per opera d’un uomo che realizzava sul piano 
della cultura l'unione ideale delle due parti dell'Impero»*. 

Dopo, l'Oriente è greco come l’Occidente è latino. Il 
greco non è solo lingua di cultura, ma diventa lingua dello 
Stato, oltre che della Chiesa. Il Mihăescu, benemerito 
indagatore degli ‘elementi latini’ nella letteratura “tattico- 
strategica’ bizantina‘, accettando giustamente il punto di 
vista del Dagron, sfiora il paradosso quando afferma che «le 
origini dell'impero bizantino, nell'accezione ristretta della 
parola, datano soltanto dal secolo settimo». 

Per l’intelligenza del ruolo e della diffusione della cultura 
latina a Bisanzio una via da percorrere non solo in esten- 
sione, ma in profondità, è quella delle traduzioni di testi 
latini in greco. L’esigenza di una raccolta del materiale, 
dettata da una coscienza antitetica alla nozione del debito 
dei Romani verso la civiltà greca, dopo un tenue tentativo di 


€ G. Dacron, Aux origines de la civilisation byzantine: langue de 
culture et langue d'état, «Rev. historique» XCI (1969), pp. 23-56. 

6! Cf. D. Romano, Prisciano a Bisanzio, « Atti Accad. Sc. Lett. e Arti 
Palermo» s. IV, vol. XXV (1965), p. 9. 

€ H. MiHAescu, Les éléments latins des «tactica-strategica » de Maurice- 
Urbicius et leur écho en néo-grec, «Rev. des Etudes Sud-Est Européennes» 
(1968), pp. 481-498; ibid. (1969), pp. 155-166, 267-280; Les termes de 
commandement latins dans le Strategicon de Maurice, «Rev. de lingui- 
stique» XIV (1969), pp. 261-272. 

63 H. MiHàrscu, La lingua latina e la lingua greca nell'impero bizan- 
tino, «Atene e Roma» XVIII (1973), p. 146. 
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Huet*, fu sentita e realizzata alla metà del secolo scorso, in 
una poderosa dissertazione suddivisa in quattro parti e 
pubblicata nello spazio di diciassette anni nel 1852 da C.F. 
Weber“. 

Dall'indigesta mole della dissertazione weberiana si può 
partire per superare il dato meramente erudito e intendere 
storicamente il valore e il metodo di una traduzione. Una 
sintesi verificata da analisi particolari deve sostituire un 
mucchio di notizie, sia pure arricchite da tentativi molto 
parziali di saggi testuali. 

Un buon esempio di analisi puntuali ed efficaci è fornito 
dal volume di V. Reichmann, Römische Literatur in griechi- 
scher Übersetzung, pubblicato nel 1943 4. Scolaro di Jensen e 
Stroux, nella scia non del Weber, ma di L. Hahn”, W.J. 
Snellman*, P. Viereck*, H. Zilliacus”, L. Lafoscade”, 
dopo un'introduzione intesa a mostrare, in linee essenziali, 1 
contatti dei Greci con la letteratura latina prima dell’età 
bizantina, dedica analisi particolari ad alcuni senatoconsulti 
bilingui, al Monumentum Ancyranum — versione greca delle 
Res gestae Divi Augusti, fedele all’originale —, alle tradu- 
zioni greche di Virgilio e, per noi particolarmente signifi- 


€ Cf. P.D. Huemus, De interpretatione libri duo (Parisis, 1661, nova 
editio 1680). 

65 Dissertatio de latine scriptis quae Graeci veteres in linguam suam 
transtulerunt. Scripsit Carolus na WEBER (Casellis, 1852). 

6 «Philologus» Supplb. XXXIV, Heft 3. 

67 L. HAHN, Rom und Romanismus im griecbisch-rómischen Osten bis 
auf die Zeit Hadrians (Leipzig, 1906); Zum Sprachenkampf im rómischen 
Reich bis auf die Zeit Justinians, «Philologus», Supplb. X (1907), pp. 
675-718. 

68 W.I. SNELLMAN, De interpretibus Romanorum (Lipsiae, 1919). 

6? P. VreRECK, Sermo Graecus quo senatus populusque Romanus magi- 
stratusque populi Romani usque ad Tiberii Caesaris aetatem in scriptis 
publicis usi sunt (Göttingen, 1888). 

70 H. ZiLiacus, Zum Kampf der Weltsprachen im ostrómischen Reich 
(Helsinki, 1935, Amsterdam, 1965). 

71 L. LAFOSCADE, De epistulis imperatorum magistratuumque, Diss. 
Paris (Lille, 1902). 
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cante, alla traduzione costantiniana della IV Ecloga di 
Virgilio. La breve analisi dell’ecloga — che segue a quelle di 
A. Kurfess” e J.M. Pfaettisch”? — pone in evidenza non solo 
la letteralità della traduzione di alcuni versi, ma anche 
qualche fraintendimento, il ricorso a espressioni omeriche e 
la cristianizzazione del carme. Un capitolo importante il 
Reichmann dedica alla cospicua testimonianza dell’interesse 
bizantino per la storia romana rappresentata da due tradu- 
zioni del Breviario di Eutropio: quella di Peanio, contempo- 
raneo di Eutropio, risulta, volta a volta, letterale, parafra- 
stica, consapevolmente diversa o attenta a cogliere partico- 
lari descrittivi o moduli espressivi pregnanti e patetici, ma 
anche non priva di aggiunte chiarificatrici O vivacizzanti O 
accentuanti e anche di omissioni; la traduzione di Capitone 
del VI secolo è, in genere, più aderente al testo originale in 
un linguaggio né scelto né sciolto. Il Reichmann non ritiene 
casuale la traduzione di Peanio, ma, sottolineandone la 
differenza profonda dalle traduzioni virgiliane, individua 
l’intenzione del traduttore di fornire ai Greci «un manuale 
di storia di breve estensione scritto in buono stile: non 
tradusse letteralmente, ma realizzò nella traduzione una sua 
propria concezione »”*. Un'altra importante analisi il Reich- 
mann compie di un testo rilevante, la grammatica di 
Dositeo che affianca al testo latino la traduzione greca, 
effettuata nel sec. IV. Al traduttore lo studioso attribuisce 
due caratteristiche: non ha remore a servirsi di espressioni 
della lingua popolare e, poiché vuole conseguire uno scopo 
pratico, la sua traduzione di parole latine preferisce l’acce- 
zione retorica o giuridica. 

Il Reichmann individua il fine della traduzione: fornire 
un manuale per l'apprendimento pratico del latino”. Infine, 


72 In «Mnemosyne» XL (1912), p. 277 ss. 

73 Nel Programm der Benediktinerschule (Ettal, 1913). 

74V. REICHMANN, op. cit, p. 82. Cf. anche E. MALCOVATI, Le 
traduzioni greche di Eutropio, «Rend. Ist. Lombardo» 1943-44, p. 272 ss. 

75 REICHMANN, OP. cit., p. 100. 
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come esempio di testo cristiano, il critico esamina la 
traduzione greca della Passio Perpetuae: il testo latino seguito 
non può essere identificato con nessun manoscritto super- 
stite, la traduzione è abile e vicina all’originale, la paratassi è 
conservata, ma spesso è mutata in ipotassi, qualche volta 
presenta cambiamento di soggetti o di senso oppure ag- 
giunte o omissioni forse anche dovute a un lacunoso 
originale latino. Il Reichmann si pose il problema dello 
scopo e poteva escludere, contro il Duchesne e il Robinson, 
che l’autore greco avesse una «tendenza antimontani- 
stica»”*, L'autore greco seppe riconoscere i tratti propri del 
latino volgare e sostituirli con un greco fluido”. «I tradut- 
tori» — concludeva il Reichmann” — «hanno lo scopo di 
tradurre non solo letteralmente, ma anche bellamente, né 
hanno remora ad abbellire il testo ed aggiungervi qualcosa 
di proprio». 

Per tornare a ribadire concretamente il valore culturale 
delle traduzioni di Massimo Planude mi limiterò a un 
duplice accenno, relativo alla triade Somnium Scipionis di 
Cicerone - Commentarii in Somnium Scipionis di Macrobio 
- De consolatione philosophiae di Boezio e a Ovidio. 

Cominciamo dalla traduzione del Somnium Scipionis. 
Che cosa fu il Somnium nella spiritualità medievale ce lo 
dice press'a poco il Toffanin, immaginosamente, in questo 
passo del suo saggio su La religione degli umanisti”: «(L'bu- 
manitas) per un misterioso pertugio apertosi, chi sa come, 
nel tempo, dalla casa degli Scipioni era trapassata al Medio 
Evo e al Rinascimento; e ogni tanto, nel corso dei secoli, o 
riaffiorava nelle pie leggende popolaresche, o risaliva come 
un riflesso di stelle dalla calma profonda delle ultime terzine 
del XXII canto del Paradiso, o profumava d’ambrosia 


76 REICHMANN, Op. cit., p. 122 s. 

77 REICHMANN, op. cit., p. 131. 

78 REICHMANN, Op. cit., p. 132. 

72 TOFFANIN, La religione degli umanisti (Bologna, 1950), p. 11. 
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cristiana gli esametri del Petrarca. Quel misterioso pertugio 
era stato il Somnium Scipionis». 

Di solito la fortuna di Cicerone come uno dei capi — 
insieme a Virgilio — dello spiritualismo cristiano viene 
limitata ai primi cinque secoli dopo Cristo, per porne poi la 
rinascenza ad opera del Petrarca. Intanto, il Petrarca è 
preceduto in Oriente da Massimo Planude. La fortuna di 
Cicerone in Occidente è stata, come è noto, indagata dallo 
Zielinski? e, in due saggi, dal Grummel*. Lo Zielinski 
stabilisce in Virgilio filosofo e in Livio ‘che non erra' i poli 
del classicismo medievale: Cicerone, dopo Agostino e Ma- 
crobio, non avrebbe avuto alcun ruolo significativo: si 
parlava di lui, egli dice, ma non si sapeva neppure se era 
stato un poeta o un prosatore e se Tullio e Cicerone erano 
stati la stessa persona. 

Ma il quadro tracciato dal grande filologo polacco — 
anche limitatamente all'Occidente — deve, a mio avviso, 
essere modificato, in quanto le indagini sulla spiritualità 
medievale hanno segnato — e continuano a segnare — un 
progresso costante. 

A Dante era noto il Somnium. Quando cantava 


Col viso ritornai per tutte quante 
le sette spere, e vidi questo globo 
tal, ch’io sorrisi del suo vil sembiante 


il poeta aveva nella mente «Iam ipsa terra ita mihi parva visa 
est, ut me imperii nostri... poeniteret», e quando conti- 
nuava!*” 


e quel consiglio per migliore approbo 
che l'ha per meno; e chi ad altro pensa 
chiamar si puote veramente probo 


80 Th. ZIELINSKI, Cicero in Wandel der Jahrhunderte (Leipzig, 1912?), 
p. 129 s., 197. 

81 W.C. GRUMMEL, «CJ» XLV (1949-1950), p. 340s. e «TAPA» 
LXXVI (1945), p. XXXIL 

82 Par. XXII 133-138. 
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riprendeva l’alto e magnanimo pensiero «Haec coelestia 
semper spectato, illa humana contemnito». 

Questo passo del Somnium che Planude certo rinvenne 
nel suo codice in una redazione diversa (expectato o sperato 
invece di spectato) in quanto la sua traduzione è «avi tà 
oùpdvia dà xavxóc Amile, dové, a mio parere, essere noto agli 
escatologici del Medio Evo. Come prova si possono arrecare 
due luoghi del Tractatus super quatuor Euangelia di Gioac- 
chino da Fiore in cui ricorre in termini analoghi il pensiero 
— fondamentale nell'ambito del pensiero escatologico — del 
disprezzo delle cose umane e della contemplazione delle 
cose celesti. In un luogo infatti afferma: «(viri spirituales) 
ceperunt in ecclesia gentium predicare evangelium Regni 
secundum Spiritum, docere homines terrena contempnere 
et amare celestia» e, in un altro, commentando il passo 
giovanneo (IV 34) «meus cibus est ut faciam voluntatem 
eius qui misit me ut perficiam opus eius» si domanda 
«Quod opus»? E risponde: «facere homines terrena despi- 
cere et amare celestia»? 

Che questa mia affermazione non sia fallace, può risultare 
anche dalla constatazione che nel sottosuolo di altri testi 
escatologici s'annida la Consolatio di Boezio, un testo per 
più d'un verso legato al Somnium; e che poi tali testi siano 
stati tradotti insieme da Planude, questo fa buona prova 
della sua cultura storica. E che d’altra parte Bisanzio con i 
suoi scismi religiosi e le sue divisioni politiche non fosse 
estranea alle visioni apocalittiche degli escatologi occiden- 
tali, risulta da un passo della Lectura super Apocalipsim di 
Pietro di Giovanni Olivi*. 

A] quesito quale sia stata la sorte di Cicerone in Oriente 


83 I due luoghi del Tractatus super quatuor Euangelia di Gioacchino da 
Fiore sono citati dall'edizione di E. BuoNAaivuTI (Roma, 1930), p. 216, 9 ss. 
e 298, 3 s. 

84 Il passo della Lectura super Apocalipsim di Pietro Giovanni Olivi è 
citato da R. MansELLI nel vol. dedicato alla Lectura (Roma, 1955), p. 101. 
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prima della ‘scoperta’ planudea ha risposto Johannes Irm- 
scher nella sua comunicazione al Congresso Ciceroniano di 
Varsavia del 19575. Le notizie che corrono su Cicerone nei 
cronografi bizantini dal secolo VI al XII sono povere e 
aneddotiche e non lasciano presupporre la conoscenza dei 
testi: Fozio utilizza, p.es., la plutarchea Vita di Cicerone (e 
Plutarco era «una miniera di notizie utili e curiose per i 
Bizantini») e Xifilino dipende da Cassio Dione. La tradi- 
zione preplanudea è dunque esigua, perché le sue opere — 
che «per il loro carattere eclettico avrebbero corrisposto al 
gusto bizantino» — rimasero inaccessibili per l’ignoranza 
della lingua latina. 

È rilevante il legame che unisce il Somnium ai Commen- 
tarii di Macrobio (fino al punto che l'autore del Roman de la 
Rose cita all'inizio dell'opera Macrobio come autore della 
«Visione che avvenne al re Scipione»). Se il Somnium 
mostrava la via che conduce al cielo, il commento macro- 
biano — volgarizzato nel secolo XII da Philippe de Thaon e 
noto a Bernardo Silvestre, autore di un commentario ai 
primi sei libri dell’ Eneide — spiega la tradizione culturale 
platonica e neoplatonica confluita nell’esegèsi ciceroniana 
nelle sue similitudines e differentiae: come chiarirono il Mras 
e l'Henry*s Macrobio utilizza i commenti porfiriani alla 
Repubblica, al Timeo e al Fedone, le Questioni omeriche, la 
Vita di Pitagora, il trattato (antiaristotelico) Dell'anima, le 
opere Sullo Stige, Sul sole, Sull’antro delle Ninfe, Sul ritorno 
dell'anima, il commento a Tolemeo. I Commentarii costi- 
tuiscono una ‘summa’ della teodicea pagana che Macrobio 
contrappone alle verità rivelate dal Cristianesimo. Sulla 


85 J. IRMSCHER, Cicero und Byzanz, in Acta Sessionis Ciceronianae ... 
Varsoviae habita (Warszawa, 1960), p. 161 ss. e Nachklange der byzantini- 
schen Cicero-Renaissance, in Atti del I Congr. Intern. Studi Ciceroniani 
(Roma, 1961), p. 227 s. 

36 Cf., per tutti, P. COURCELLE, Les lettres grecques en Occident (Paris, 
19482), 
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‘posterità cristiana” del Sogno di Scipione in Occidente ha 
indagato il Courcelle in uno specifico lavoro”, che dimostra 
l’intreccio del testo ciceroniano con i suoi commentatori 
operante nei Padri della Chiesa: Ambrogio, Agostino, 
Girolamo utilizzano contestualmente passi del Sogno e 
relativi commenti (Macrobio o anche Favonio Eulogio che, 
a sua volta, conosce Macrobio) prima di Boezio che utilizza 
Macrobio (sia nell’In Isagogen Porphyrii sia nella Consola- 
tio), oltre che Cicerone o talvolta, evidentemente, Cicerone 
attraverso Macrobio, già legati nella tradizione manoscritta 
latina, cosí come rimasero poi legati nella maggior parte dei 
manoscritti planudei. Nelle belle pagine del Courcelle 
vediamo che i Padri della Chiesa si giovano dei commenti 
del Somnium avvertendo l’origine platonica o neoplatonica 
delle dottrine esposte da Cicerone e dai suoi esegeti e 
adottano le loro opinioni su argomenti capitali: 1 numeri, la 
gloria, la virtù, la morte volontaria*. Per un altro motivo 
Giovanni di Salisbury segue il Somnium e il De senectute di 
Cicerone e il commento di Macrobio cui attinge anche S. 
Tomaso. Il Petrarca, che nell’ Africa ha fatto rifluire buona 
parte del Somnium, conosce il commento macrobiano. Il 
poeta in una sua lettera allude a un passo dei Commentarii di 
Macrobio e Nicola Sigero, ambasciatore e letterato bizan- 
tino, che donò a Petrarca l'Omero greco, è il suo dotto 
interlocutore. È una delle più preziose acquisizioni conse- 
guite dal Pertusi nel suo eccellente volume Leonzio Pilato fra 
Petrarca e Boccaccio (1964) aver potuto dimostrare che le 
correzioni, aggiunte e note negli scoli del Cod. Monacense 
Gr. 439 (ff. 59-74) contenente la versione planudea, non 
integra, dei Commentarii macrobiani e noto al primo 
editore, Chr. Fr. Mattaei (1811), sono di mano del Sigero; il 
Sigero, tenendo dinanzi a sé un esemplare latino, postilla 


87 «Rev. Ét. Lat.» XXXVI (1958), pp. 205-234. 
88 Cf. COURCELLE, art. cit., p. 234. 
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variamente la traduzione planudea di Macrobio”; cosi un 
greco esperto di cultura latina, corrispondente e amico del 
Petrarca, annota e giudica la traduzione di Planude antici- 
pando le analisi dei critici moderni ed è meraviglioso, per il 
Fortleben di Macrobio, il nesso culturale Petrarca-Sigero. 

Non voglio qui ripetere le caratteristiche della traduzione 
planudea del Somnium di Cicerone, da me altrove ampia- 
mente delineate e, a parte il discutibile contributo di 
Planude alla scelta di qualche lezione latina, accettate dallo 
Schmitt” e dall’ Alberti”, vorrei ricordare solo che il giudi- 
zio negativo del Weber” è pedantemente classicistico e 
superficiale, ché Planude con la traduzione del Somnium ci 
dà un’alta prova della ricchezza dei suoi interessi culturali. Il 
monaco traduce meglio i luoghi dove Cicerone utilizza 
fonti greche, mentre non riesce a trasferire completamente 
nel greco i luoghi particolarmente ispirati e poetici”. Per la 
celebre dimostrazione dell'immortalità dell'anima, Planude 
non traduce Cicerone, ma inserisce dal suo esemplare il te- 
sto platonico (Phaedr. 245-2464); né è, d'altronde, ineccepi- 
bile la traduzione ciceroniana del testo platonico”. Planude 
non riesce a rendere sempre la varietà stilistica dell'originale 
né sfugge talvolta ad un'inconsapevole sua cristianizza- 
zione, ma spesso dà prova di acribia e scrupolo risalendo a 
modelli greci. Tuttavia possiamo affermare che la tradu- 
zione planudea del Somnium ha un valore storico-culturale 
di gran lunga superiore a quello testuale”. 


8? A. PERTUSI, Op. cit., sp. pp. 2-8 e 53-62. 

90 W.O. ScHMITT, Lateinische Literatur in Bysanz, cit., p. 136. 

21 G.B. ALBERTI, Massimo Planude traduttore del Somnium Scipionis, in 
Studia Ronconi (Roma, 1970), pp. 7-15. 

?? Diss. cit., IV, p. 28. 

9 Sullo stile del Somnium cf., p. es., A. Ronconi, in Studi Funaioli 
(Roma, 1955), p. 394 ss. (poi in Interpretazioni grammaticali, Padova, 
1959). 

24 Cf. F. Somsen, Neue philol. Unters. 4, p. 283; M. POHLENZ a Cic., 
Tusc. 154; R. HARDER, Ueber Ciceros Somnium Scipionis (Halle, 1929). 

25 Questo tuttavia non autorizza il silenzio su alcune rilevanti lezioni 
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Molteplice è pure il significato della traduzione di Macro- 
bio. Si può dire che, prima di Planude, Macrobio era 
sconosciuto a Bisanzio. E stato riconosciuto per merito del 
Bluhme% che Giovanni Lido attinse ai Commentarii macro- 
biani e di un passo diede la traduzione”. Una breve analisi 
di un luogo (I 20) tradotto da Planude fu fatta dal Weber che 
l’attribuiva al primo stadio dell’attività sua di traduttore per 
qualche lieve fraintendimento, ma rilevava anche la fedeltà 
all'originale reso con eleganza e chiarezza. Un contributo 
alla costituzione del testo latino e alla verifica di congetture 
e posizioni di lacune è ammesso come possibile sia dal 
Weber sia dal Wendel”. Oggi disponiamo di una valida 
edizione critica di Macrobio curata da J. Willis” e, da parte 
sua, il Sicherl ha indicato il valore della tradizione macro- 
biana nella costituzione del testo del Somnium'”; un'edi- 
zione integrale! della traduzione planudea dei Commenta- 
rii può essere utile alla verifica sia della tradizione cicero- 
niana sia della tradizione macrobiana. La traduzione planu- 
dea conferma l’utriusque sermonis doctrina del monaco 
bizantino e sul fondo della koiné rivela la conoscenza 
mediata o immediata delle fonti né è immune da latinismi e 
volgarismi. 

Tra i motivi che rendono di sicuro significato storico la 
traduzione planudea di Macrobio è l’ingresso di Virgilio, 
presente insieme a Omero nelle pagine dei Commentarii, a 


planudee sui commenti ciceroniani, come quello del Ronconi (Firenze, 
1961). 

% BLUHME, De Ioannis Laurentii Lydi libris negl nvivo observationum 
capita duo (Diss. Halle, 1906). 

27 Macrob., In Somn. I 19, 26. 

98 WENDEL, lc., 2243. 

9 A.T. Macrobii Commentarii in Somnium Scipionis, ed. J. Wirus 
(Lipsiae, 1963). 

100 M, SICHERL, De Somnii Scipionis textu constituendo, «Rh. Mus.» CII 
(1959), pp. 266-286. 

101 Che sostituisca quella parziale di Chr. Fr. MATTHAEI, Varia Graeca 
(Mosca, 1901), pp. 91-221. 
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Bisanzio: le ‘sententiae’ del doctissimus vates provengono 
dalla sua 'disciplina', dal suo spirito enciclopedico, dal suo 
spirito di verità, di poeta ‘naturae ipsius conscius’ (ò «fj; 
quoews ati; auviotwp roms BipyAtog). Virgilio giungeva 
a Bisanzio per il tramite di Macrobio non quale mago, ma 
quale maestro di filosofia e di sapienza, cosi come fu amato e 
sentito da Dante. La grande maggioranza delle citazioni 
virgiliane è relativa specialmente al VI dell’ Eneide, e poi ai 
primi quattro libri, che ora risuonavano in veste greca nel 
monastero di Chora. E anche qualche verso delle Ecloghe e 
dei Georgica. Anzi l’unico verso di Virgilio bucolico (Ecl. III 
60) presenta un problema ermeneutico: 


Ab love principium Musae: lovis omnia plena. 


Planude intende Musae come dativo e non come vocativo! 
e lo rende col plurale: tò tà návta rAñen Atòg elvas xai pos 
aùtod thv d«pxhv eivat xai; Mosca. Dai Georgica arreco un 
solo esempio. Nella traduzione di I 217 s. 


candidus auratis aperit cum cornibus annum 
Taurus et adverso '” cedens Canis occidit astro 


Ó \aurpòs tavpog totc ypuoois xÉpaor tòv Éviautòv àvoiyer 
iv Ò’ Evavtiw TO vótw Ó xómv Dúvel 


Planude segue una lezione non riscontrabile nella tradizione 
virgiliana perché «à vétw presuppone austro, non astro. Ma 
non sono questi sia pur notevoli particolari a conferire 
valore alla traduzione planudea. Questa permane insigne 
documento della coscienza che ebbe Planude del valore 
culturale e formativo del testo macrobiano al di sopra di 
ogni contingenza didascalica. 


102 Te due possibili interpretazioni sono annotate in Servio. 
103 V.L: averso. 
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Insieme con Cicerone e Macrobio, Planude introduceva a 
Bisanzio Severino Boezio — oltre che con le opere De 
differentiis topicis (o De dialectica) e De bypotbeticis syllogi- 
smis — col capolavoro della letteratura consolatoria, De 
consolatione philosophiae (Hepì rapauvbiac priosopíac). La 
traduzione planudea, trasmessa da un gran numero di 
manoscritti, attende ancora una nuova edizione dopo quella 
del Bétant*” basata su un solo codice: fu giudicata migliore 
della traduzione di altri testi dal Weber 9. Troppo severo è 
parso il giudizio del Krumbacher!* al Pertusi, che, in un 
importante articolo Y, pose in evidenza le difficoltà affron- 
tate da Planude, che conservando gli stessi metri boeziani 
per le parti in versi, «cercò di imprimere alla traduzione un 
suo stile, comprendendo quasi sempre bene il testo che aveva 
innanzi» *, In realtà, Planude, che premise alla sua tradu- 
zione una Vita contaminata dalle Vite dei manoscritti, in cui 
si addita nel ‘sapiente’ Boezio un ottimo conoscitore del 
latino e del greco, diede buona misura delle sue capacità e 
della sua intelligenza soprattutto nel conservare la struttura 
compositiva dell’opera. 

Il Pertusi ha il merito di avere indicato ‘il movente’ che 
spinse Planude a tradurre le opere di Boezio nell’interpreta- 
zione razionalistico-aristotelica dei dogmi cristiani, nella sua 
conciliazione di teorie neoplatoniche e aristoteliche*”. Boe- 
zio aveva tradotto gli scritti logici di Aristotele inserendo 


104 E. A. BETANT, De la Consolation de la Philosophie, trad. grecque de 
Maxime Planude, publiée pour la première fois dans son entier (Genève, 
1871). Cf. E. Bouvier, Un philosophe romain, un savant moine de Byzance, 
un helléniste genevois: Bétant, éditeur de Planude, traducteur de Boece, in 
Melanges E. Breguet (Genève, 1975), pp. 47-53. 

105 Diss. cit., IV, p. 35 s. 

106 Geschichte!, p. 544. 

107 A. PERTUSI, La fortuna di Boezio a Bisanzio, in Mélanges H. Grégoire, 
III (Bruxelles, 1951), pp. 301-322. 

108 Art. cit., p. 305 s. 

10? Art. cit., p. 303. 
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nell’Occidente il germe dell’aristotelismo che fu poi fecon- 
dato nel secolo XIII dalle traduzioni arabe. Ma nel Medio 
Evo é l'autore della Consolatio, «l'ultima grande opera della 
tradizione classica» commentata da Guglielmo di 
Conches'”, divenuta nel secolo X, come dice il Curtius !!!, il 
‘Grundbuch des ganzen Mittelalters’ sia per la consolazione 
che offriva ai lettori sia per la rappresentazione allegorica 
della filosofia, ma specialmente per la sapienza: a causa di 
essa Dante assunse Boezio nel cielo del Sole insieme con 
Alberto Magno, Tomaso d’Aquino e altri grandi spiriti. 
Boezio fu, poi, colui che liberò Dante dalla tristitia della 
prima età e, insieme con Cicerone, l’avviò alla filosofia 
attraverso la forza persuasiva della retorica: «Boezio e 
Tullio, li quali con la dolcezza di lor sermone inviarono me 
... ne lo amore, cioé ne lo studio, di questa donna gentilis- 
sima Filosofia ...». 

Se il Courcelle ha ragione nel mostrare Boezio interprete 
del Somnium Scipionis attraverso i Commentarii di Macro- 
bio, a cui fa risalire i tratti ‘romani’ del suo discorso, 
Somnium, Commentarii e Consolatio assumono il ruolo di 
una trilogia, la cui unità non sfuggi a Massimo Planude. Con 
la traduzione della Consolatio il monaco bizantino comple- 
tava un ciclo ideale di opere che rappresentavano un 
medesimo indirizzo culturale. Certamente non fu il caso, 
come pur ipotizza il Pertusi!!, a porre tra le mani dell’uma- 
nista greco il testo delle opere boeziane. 

AI valore culturale della triade Somnium Scipionis - 
Commentarii di Macrobio - De consolatione philosophiae 
possiamo ora aggiungere il valore — diverso e non indiffe- 
rente — delle traduzioni planudee di Ovidio, divenuto più 
chiaro per merito di un articolo fondamentale dell'editore 


110 HASKINS, Op. ed. cit., p. 92. 
111 Op. cit., p. 215. 
112 Art. cit., p. 304. 
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ovidiano E.J. Kenney, A Byzantine Version of Ovid'?. Allo 
stesso Kenney e a P.E. Easterling dobbiamo l'edizione 
critica di excerpta dell'Ars Amatoria, Amores e Remedia 
amoris! conservati in un codice napoletano; una tradu- 
zione nota sin dagli anni dieci di questo secolo*'*, ma 
scarsamente operante nella valutazione dell'attività ovi- 
diana di Planude fino al 1965*”. 

Il merito di Planude traduttore di Ovidio é, innanzitutto, 
di allargare all'Oriente il moto di rinascenza e diffusione 
dell'opera ovidiana che contemporaneamente si realizzava 
in Occidente: giustamente il Munari”! propone come aetas 
ovidiana non solo il secolo XII — che secondo il Traube 
viene a succedere alla aetas vergiliana (sec. VII-IX) e alla aetas 
boratiana (sec. X-XI) — ma anche il secolo XIII, quando 
Ovidio manifestamente è riconosciuto uno degli auctores, 
uno della dantesca ‘bella scola’. La rinascita di Ovidio 
«parallela alla restaurazione del pensiero aristotelico» rin- 
nova la tradizione classica fondamentalmente virgiliana”. 
Ovidio non è solo tradotto, ma fornisce allegorie e ‘fiori 
morali’ dal tentante giardino dell’Ars Amatoria e dai Reme- 
dia mentre educa e istruisce con la ‘Bibbia’ delle saghe 


113 «Hermes» XCI (1963), pp. 213-227. 

114 Qvidiana Graeca. Fragments of a Byzantine Version of Ovid's 
Amatory Works, ed. by P.E. EasTERLING and E.J. Kenney (Proceedings 
Philological Society, Suppl. 1, 1965). 

115 Neap. II. C. 32. Non è l’unica compilazione: sette frammenti 
identici dal ms. Paris. Suppl. Graec. 1194 furono pubblicati nello stesso 
1963 da J. La MorEAUX, A propos de fragments d'Ovide traduits en Grec, 
«Rev. Et. Gr.» LXXVI (1963), pp. 206-209. 

116 H, SCHENKL, Eine byzantinische Uebersetzung der carmina Ovids, in 
Ztpwpateîg (Graz, 1909), pp. 105-118 (excerpta dai Remedia). 

17 Cf. anche C. Besana, «Riv. Stud. Biz. Neoell.», XII-XIII 
(1965-1966), pp. 131-135; «Aevum» XLI (1967), pp. 91-113. 

118 E, Munari, Ovid in Mittelalter (Zürich, 1960), p. 5; P. Ovidi 
Nasonis Amores (Firenze, 1951), p. xiv s. 

119 Cf. S. BATTAGLIA, La tradizione di Ovidio nel Medioevo, in Studi 
Castiglioni, I (Firenze, 1960), p. 69 ss., sp. 72, 76, 81, 74 n. 4. 
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metamorfiche e diletta con la trama di alcune Hero:des: 
«anche gli uomini più severi» avevano il loro Ovidio *?. 

Specialmente dopo le ricerche di L. Castiglioni! sulla 
tradizione manoscritta della versione planudea delle Meta- 
morfosi, si può affermare che ai fini della costituzione del 
testo latino è scarso il contributo di Planude*” e che, come 
per altre opere, il codex Planudeus, anche se è inafferrabile, è 
da porsi o presupporsi sullo stesso piano degli altri recentio- 
res e può avallare una lezione attendibile, non deterior, di 
manoscritto latino. Di rilievo è però la determinazione del 
significato culturale e storico della traduzione delle Meta- 
morfosi: esso non è esaurito dalla semplice o passiva rice- 
zione di un testo diffuso in Occidente né va identificato in 
una resa esteticamente valida (Planude traduce in prosa), 
bensi va visto nella consapevolezza di Planude di diffondere 
— a livello istruttivo e formativo — un’opera considerata 
dagli Occidentali la ‘leggenda aurea dell'antichità' ^, inso- 
stituibile fonte di scienza mitologica, inesauribile repertorio 
di narrazioni "*. 

Nella parziale traduzione delle Eroidi! in prosa, salvo 
qualche passo in versi, testimonianza forse di maggiore 
impegno ('Offi&tou éxtotoAat) — a parte il magro contributo 
alla constituzione del testo latino! — certamente non si 


120 HASsKINS, op. ed. cit., p. 97. 

121 L, CASTIGLIONI, Analecta Planudea ad Ovidi Metamorphoses spectan- 
tia, «Studi it. Filol. class.» XVIII (1910), pp. 189-283. I risultati del grande 
filologo, fondati sulla collazione di due codici ambrosiani, modificano le 
affermazioni del Boissonade e furono tenuti presenti dagli editori delle 
Metamorfosi, H. MAGNus (1914), P. FaBBRI (1918), G. LAFAYE (1928-1930). 
Cf. WENDEL, l.c., 2244. Mi è rimasta inaccessibile la dissertazione di E.A. 
FisHER, The Greek Version of Ovid's Metamorphoses, Harvard University, 
1972. 

122 Può essere sostanzialmente limitato ai nomi geografici. 

123 Cf. HASKINS, op. ed. cit., p. 97. 

124 MUNARI, op. cit., p. 23; E.R. CURTIUS, op. cit., p. 28. 

125 A. PALMER, P. Ovidi Nasonis Heroides with the Greek Translation of 
Planudes (Oxford, 1898), pp. 159-274. 

126 Cf. Ovide, Heroides, texte établi par H. BORNECQUE et traduit par 
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deve vedere un esercizio stilistico di tipo sofistico come 
pretende il Giangrande'”, contraddetto dall’ Irmscher, 
ma il tentativo di fornire esempi della novità ovidiana delle 
epistole poetiche, modello anche per gli Occidentali *?. 

Il fondamento pagano delle Metamorfosi e Eroidi non 
contrastava con la spiritualità cristiana sia in Occidente sia 
in Oriente. 

Ma a intendere il significato delle traduzioni planudee di 
Ovidio ha contribuito, in modo eccellente, il Kenney. 
Desidero però affermare in limine che l'antologia compren- 
dente passi dall' Ars Amatoria, dagli Amores, dai Remedia 
resa nota da Kenney-Easterling non è affatto paragonabile, 
come ritiene lo Schmitt**, all'antologia degli epigrammi 
greci raccolta dallo stesso Planude: essa invece deve essere 
accostata ai florilegia occidentali e, in particolare, ai flores 
morales ovidiani di Vincenzo di Beauvais. L’antologia — che 
presuppone una completa traduzione in prosa eseguita da 
Planude, come ha convincentemente dimostrato il Kenney, 
e un intento pedagogico o retorico nell’excerptor del cui 
intervento è difficile definire esattamente la portata, ma 
della cui appartenenza alla cerchia planudea è difficile 
dubitare — è una testimonianza dello sforzo sistematico 
fatto da Planude di avvicinare Ovidio a Bisanzio. Nella 
valutazione dei resti della traduzione planudea dell’opera di 
Ovidio maestro di amore non solo gli esiti infelici o 1 
fraintendimenti — che non si sa se si debbano sempre 
attribuire a un cattivo testimone della tradizione mano- 


M. Prévost (Paris, 1928), p. xx; P. Ovidii Nasonis Heroides iterum 
recognovit R. Giomni, I (Romae, 1963), p. xxxvi; H. DOERRIE, P. Ovidii 
Nasonis Epistulae Heroidum (Berlin, 1971). La forma migliore di nomi 
propri è dovuta alla conoscenza planudea di Apollodoro: cf. WENDEL, l.c., 
2244. 

127 G. GIANGRANDE, «Eranos» LX (1962), p. 158, n. 2. 

128 J, IRMsCHER, «ByzSlav» XXXV (1974), p. 32, n. 59. 

129 Cf. MUNARI, op. cit., p. 25. 

130 Y/O. SCHMITT, art. cit., p. 139, n. 71. 
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a 0 a insufficiente conoscenza del latino collocabile in 
una fase immatura di Planude — o anche tratti non 
trascurabili di felice interpretazione !, ma è importante, a 
mio parere, assodare che il modo di espurgare la licenziosità 
di un passo, di attenuare la carica erotica e la tendenza a 
omettere o aggiungere, a generalizzare il significato di un 
passo in senso etico o retorico sono riscontrabili anche in 
fonti occidentali: il metodo di adattare Ovidio agli scopi 
morali e retorici dell’educazione contemporanea è simile in 
Oriente e in Occidente! La pia fraus di trasformare il 
praeceptor amoris in un poeta cristiano o quasi cristiano '” 
convive con la scoperta di un altro evangelo, dell'evangelo 
dell'amore predicato da un altro papa, Nasone!*, nella 
medesima coscienza medievale: cristianizzando o non, l'av- 
vento ovidiano tanto in Occidente quanto in Oriente segna 
una novità culturale, un'apertura della visione medievale 
della vita umana all'imprevisto e al proibito”. Che Planude 
nell'approccio a Ovidio abbia subito l'influenza dell'Occi- 
dente non dev'essere considerato un limite negativo ?6, ma è 
una notazione che caratterizza la consapevole partecipa- 
zione di un grande dotto come il nostro monaco al 
movimento contemporaneo della cultura al di sopra delle 
frontiere. 

Con la traduzione delle opere del lusor tenerorum amo- 
rum, dell’arte d'amare, ma anche dell’arte di guarire dalla 
passione, che diviene talvolta anche bonorum morum in- 
structor, malorum vero extirbator, Planude realizza in 
Oriente quel che Chrétien de Troyes realizza in Occidente 


131 Cf. l'esempio di resa degli aggettivi fragilis e pius addotto da W. 
Morz, «Journal of Hell. Stud.» LXXXVI (1966), p. 301. 

132 E.J. KENNEY, art. cit., p. 224. 

133 MUNARI, Op. cit., p. 11. 

134 MUNARI, Op. cit., p. 21. 

135 Cf. S. BATTAGLIA, art. cit. 

156 Così apparentemente in IRMSCHER, art. cit., p. 33. 
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ed apporta un contributo alla visione unitaria del mondo 
grecolatino in un momento storico estremamente interes- 
sante quando le esigenze religiose e politiche cospirano ad 
un’implicazione unitaria. Anche se l’influenza di Ovidio su 
Bisanzio è stata molto più ristretta che sull’Occidente!”, 
l'evento permane importante e significante. 

A questa rinascenza ovidiana nel secolo XIII Planude da il 
suo contributo di interprete e di diffusore e la rende più 
doviziosa e completa. Ma la funzione culturale di Planude è 
assolta ancora da un’altra traduzione: accanto ad Ovidio 
maestro d’amore, lo pseudo Catone maestro di virtù. 

I famosi Disticha Catonis composti fra il IV e il V secolo 
— in cui tra l’altro è raccomandata la lettura d'Ovidio — 
furono anch'essi tradotti da Massimo Planude: i due autori 
si trovano ancora una volta congiunti come in un anonimo 


poeta del secolo XII: 


Informavit Cato mores — et perduxit ad honores — 
Naso suos homines. 


Per l’importanza che ebbe nella scuola non si può 
negligere la traduzione dell’ Ars minor di Donato, che ebbe a 
sua volta molta diffusione durante l’Umanesimo come 
manuale per la conoscenza elementare della lingua greca. 
Un'altra opera di indiscusso valore morale oltre che lettera- 
rio, le Satire di Giovenale, fu anche tradotta dal nostro 
monaco ed è andata perduta. 

Nel complesso, l’attività di Planude interprete latino fu 
notevole: come tutte le iniziative culturali, realmente sen- 
tite, voglio dire storicamente legittime, la sua non mori, ma 
fu presa a modello e proseguita. Gli vengono attribuite altre 
traduzioni come quelle della Dialectica o delle Differentiae 
topicae di Boezio (in realtà di Manuele Olobolo), del Bellum 


137 Cf. IRMSCHER, art. cit., p. 28. 
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Gallicum di Cesare, del Cato Maior di Cicerone (in realtà di 
Teodoro di Gaza), d'un lungo squarcio della Rhetorica ad 
Herennium (la cui fortuna fu, come è noto, legata al nome di 
Cicerone). 

Inoltre come Planude aveva tradotto Agostino, cosi 
Demetrio Cidone — nel perdurare della disputa unionistica 
— tradusse nel 1354 la Summa contra Gentiles di Tomaso 
d’Aquino (di cui è superfluo qui ricordare il significato nel 
mondo occidentale) oltre ad altre opere di Agostino e poi 
Anselmo, Ricoldi da Montecroce; il fratello di Demetrio, 
Procoro, tradusse ancora opere teologiche di Girolamo e 
Boezio oltre che di Agostino e Tomaso; Manuele Caleca, 
ancora nel secolo XIV, traduttore di simboli di Concilii, si 
cimentò nel De trinitate di Boezio, nel Cur Deus homo? di 
Anselmo. All’ambiente di Demetrio Cidone e di Manuele 
Caleca devono appartenere le traduzioni ritmiche del Veni 
Creator (attribuito a Ambrogio) e del Pange Lingua (attri- 
. buito a Tomaso)”. 

E vale la pena anche di ricordare che nella seconda metà 
del secolo XIV veniva tradotto in greco volgare il Teseida di 
Boccaccio conservatoci nella redazione fedele di un codice 
parigino della fine del sec. XV e nella redazione rifatta e cor- 
retta di un codice Palatino, stampata a Venezia nel 1529!”. 
E inoltre, poco più di un secolo dopo la caduta di Bisanzio, 
il 1559, il bailo veneziano presso l'Alta Porta, Marino de 


138 Per l’attività degli altri interpreti latini si rimanda a G. MERCATI, 
Notizie di Procoro e Demetrio Cidone, Manuele Caleca e Teodoro Melite- 
niota etc. (Roma, 1931); R. LoENERTZ, La Société des Frères Péregrinantes 
(Roma, 1937); ID., Manuel Calécas, etc., «Archivum Fratrum Praedica- 
torum» XVII (1947), p. 195 s.; Les recueils de lettres de Demétrius Cydones 
(Città del Vaticano, 1947); A. PERTUSI, Gli studi latini di Manuele Caleca e 
la traduzione del De trinitate di Boezio, in Miscellanea G. Galbiati, III 
(Milano, 1951), p. 283 ss.; ID., Di alcune traduzioni greche di inni attribuiti 
a s. Tomaso e a s. Ambrogio, «Bollettino della Badia greca di Grotta- 
ferrata» XII (1958), p. 141 ss. 

139 Cf. E. ForLrRi, «Studi Biz. e Neoellenici» VII (1953), p. 67 ss. 
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Cavalli, dedica una parafrasi del Cato Maior al sultano 
Solimano il Magnifico **. 

Ma l’impulso più grande dato ai rapporti tra Occidente e 
Oriente rimane quello di Massimo Planude, la cui opera 
d’interprete latino, degna di essere studiata ancora nel 
nostro tempo, segna un momento di particolare gravità 
nella vita culturale di Bisanzio e contribuisce ad illustrare in 
modo adeguato la translatio studii, che rese operante e 
feconda la translatio imperii attuata, poco meno di un 
millennio addietro, da Costantino. 


[«La Parola del Passato» LXXXII (1962), pp. 32-51 e Atti del 
XV Congresso Internazionale Bizantino (Atene, 1976)] 


140 Cf, E. Rossi, «Rend. Accademia Lincei», Classe di scienze morali, 
storiche e filologiche, ser. VI (1936), p. 680 ss. 


MASSIMO PLANUDE INTERPRETE DI CICERONE 


Contributo alla critica del testo del «Somnium Scipionis» 


È ormai ammesso che l’attività di traduttore di testi latini 
conferisce un particolare significato alla complessa figura 
del monaco bizantino Massimo Planude. Vissuto tra il 1260 
e il 1310 a Costantinopoli, svolse la sua maggiore attività di 
studio e di interprete in funzione dei suoi interessi di 
insegnante e di maestro. Cosi in primo luogo la sua attività 
di traduttore lascia supporre che anche la lingua e la 
letteratura (teologica e profana) latina fossero oggetto del 
suo insegnamento accanto alla grammatica, alla critica, 
all’esegesi, alla retorica, alla metrica, alla musica, alla mate- 
matica e forse anche alla medicina. Ma è certo sintomatico 
che Planude abbia compiuto una scelta fra 1 testi latini, tale 
da divenire l’interprete di due autori come Cicerone- 
Macrobio e l'Ovidio delle Metamorfosi e delle Eroidi che 
sono 1 testi più amati nel Medio Evo, le Lieblingslektiire 
dell'Occidente. 

Se la traduzione del De trinitate e del De duodecim 
abusionum gradibus di Sant’ Agostino ha un significato nella 
storia della teologia e più particolarmente nella storia della 


! Mi basti qui ricordare che l’autore del delizioso Roman de la Rose 
cita, nei primi versi dell’opera, Macrobio addirittura come autore del 
Sogno di Scipione (v. 77 ss. trad. di S. Battaglia): «E io potrei citare a 
garante un autore a nome Macrobio, il quale non ritiene mica i sogni un 
inganno, anzi ha scritto la Visione che avvenne al re Scipione». 
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controversia dogmatica tra Bisanzio e Roma, la traduzione 
di Cicerone-Macrobio rinviene la grandezza del suo signifi- 
cato nella storia della cultura nei secoli XII e XIV e, credo, 
anche nella storia della tradizione e della critica del testo 
latino. 

Per la controversia sul problema trinitario, sulla proces- 
sione dello Spirito Santo, è noto che Planude scrisse un'o- 
pera contro 1 Latini: repì tig èxropeúcewç 00 &yíov 
mvevpatos xepdiata ovAkoyiotixa xatà tæv Aativwv oltre ad 
un’altra ancora inedita nel ms. Vindobonensis theol. 269; i 
suoi quattro sv\)oytopot furono contraddetti da Demetrio 
Cidonio e Bessarione?, i quali affermano in sede polemica 
che in un primo tempo Planude aderi al dogma latino; 
anche se questa affermazione è stata posta in dubbio dal 
Treu?, essa può spiegare la ragione per cui Planude inter- 
pretò con sufficiente chiarezza i 15 libri De trinitate di 
Sant'Agostino. Giustamente scrisse l'Ehrhard* che Planude 
è «il primo bizantino che ritiene degna di una più vicina 
considerazione la teologia latina». 

Se chiaro risulta l’interesse teologico, e, in un certo senso, 
politico, che ispirò a Planude la traduzione di Sant'Ago- 
stino, occorre ancora precisare il significato storico e cultu- 
rale della traduzione del Somnium Scipionis e del Commen- 
tum di Macrobio. 

Del complesso carattere strutturale di un’opera essenzial- 
mente poetica come il Somnium fu certo il tono visionario e 
apocalittico quello che affascinò maggiormente 1 lettori del 
Medio Evo; la dimostrazione platonica dell'immortalità 
dell'anima, la certezza dei premi che arridono agli uomini 
benemeriti non solo della cultura, ma della patria soprat- 
tutto, agli uomini che coltivano la Bewpfa e a quelli che 


2 Cf. PG 161, 309-317. 

3 Epistulae, p. 195; v. contra Ehrhard in KRUMBACHER?, p. 99. 

* L. c., p. 99. Cf. H.-G. Beck, Kirche und theologische Literatur im 
byzantinischen Reich (Miinchen, 1959), p. 686 s. 
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coltivano la pat, il disprezzo dell’effimera potenza 
umana e l’anelito alla patria celeste: sono questi all’incirca 
i motivi che spiegano la fortuna del Somnium nell’Occi- 
dente cristiano. 

Quell’alto fine civile ed etico che Cicerone assegnò alla 
virtù si rivelava in fondo come fine religioso: ad deorum 
numen accedere è, come additò l'Harder?, l’ouow0fvar pos 
tò Octov. Cicerone anzi semplifica e insieme approfondisce 
tò Detov con deus: te deum igitur esse scito: un passaggio 
logico, lineare e consequenziario. Questo fondo platonico, 
colorito del più genuino romanesimo, in cui la teoresi cede 
si alla prassi politica rettamente attuata, è la via ad caelum 
xat’ ¿Eoxív, è come il simbolo del Fortleben dell'opera da 
Agostino, Macrobio, Boezio all’Africa del Petrarca, e in- 
sieme la migliore conferma della sua unità e della sua 
validità. Ancor oggi uno storico come il Ferrabino ha preso 
a base d’un ispirato saggio sulla perennità di Cicerone il 
Somnium Scipionis*, un’opera che si può considerare a buon 
diritto come una sorta di praeparatio all imminente civiltà 
cristiana. 

Il fatto che Planude abbia tradotto anche il Commentum 
macrobiano e la Consolatio di Boezio quasi a completare un 
ciclo ideale di opere rappresentative d'un determinato 
indirizzo culturale é il segno che egli dové almeno sentire, al 
di là e al di sopra di ogni contingente interesse didascalico e 
didattico, il valore non transeunte ed altamente formativo 
di quelle opere. 

Se il Somnium mostrava la via ad caelum, il lungo e 
minuto commento di Macrobio offriva alla fame di erudi- 
zione e di sapere dell'uomo medievale un cibo ghiotto e 
saporoso; veniva spiegata la tradizione culturale e soprat- 
tutto platonica e platonizzante, che era il fondamento 


5 Ueber Ciceros Somnium Scipionis (Halle, 1929). 
é «Nuova Antologia» 1958, p. 153 ss. 
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dottrinario della Visione di Scipione, nelle sue similitudines 
e differentiae. 

È certo che la massima parte dei manoscritti greci 
presenta come unico corpus le traduzioni del Somnium e del 
Commentum macrobiano: una quantità trascurabile pre- 
senta solo l’una o l’altra. Scrisse giustamente il Krumbacher 
che il numero dei manoscritti delle traduzioni planudee è 
infinito come la sabbia del mare. 

Per la mia edizione del Somnium recentemente pubbli- 
cata” ho potuto rinvenire e utilizzare diciannove mano- 
scritti, di cui la maggior parte conserva il testo integro, 
pochi un testo frammentario, e tre il testo greco con a lato il 
testo latino. L’età dei manoscritti oscilla tra il XIV e il XVI 
sec. Ulteriori ricerche mi hanno consentito di aggiungere 
due codici ambrosiani (Cod. Ambros. gr. M 52 sup. e Q 13 
sup.), una cortese comunicazione di Johannes Irmscher mi 
ha segnalato altri cinque codici tra cui un Vindobonensis, e il 
Cataudella un codice della Biblioteca Comunale di Catania. 

Le vecchie edizioni enumerate dall'Hess? e dall'Orelli? e 
l’altra successiva del Brüggemann” non hanno valore cri- 
tico, avendo come base in generale un solo codice o 1 codici 
del fondo parigino. 

Il gran numero di manoscritti consente la costituzione 
d'un testo sicuro, oltre che essere l'indice della diffusione 
dell'opera. Sulla base del testo criticamente costituito è 
possibile tentare una valutazione della traduzione di Pla- 
nude. Questa valutazione non puó prescindere da alcune 
considerazioni preliminari che fece per primo Karl Krum- 
bacher!!; cioè che nel Medio Evo le traduzioni non erano 


7 «La Parola del Passato» 1958, p. 173 ss. 

8 M.T. Ciceronis Cato Maior, Somnium Scipionis, Laelius et Paradoxa 
ex Graecis interpretationibus (Halle, 1833). 

? Ciceronis Opera omnia, VI (1836), p. 383. 

10 Konitz, 1840. 

1 Geschichte?, p. 544. 
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letterali né aspiravano a riprodurre il colorito originale 
dell’opera, che a Bisanzio gli studi latini erano negletti e che 
quindi Planude lavorò da solo, fu un autodidatta. Bisogna 
ricordare che Planude tradusse l’ars minor del grammatico 
Donato. 

Fu il Weber nell’importante Dissertatio de Latine scriptis 
quae Graeci veteres in linguam suam transtulerunt ad 
esprimere un giudizio, in complesso, negativo sulla tradu- 
zione planudea del Somnium 

Planudes, qui magis ad verba quam ad sententiam Cicero- 
nis respexit, sensum orationis Latinae non semper assecutus in 
errores incidit, raro explicandi causa singula vocabula addidit, 
saepius nomina confudit, omnino neque accurate, neque 
eleganter Ciceronem expressit, in vocabulis formisque vocabu- 
lorum deligendis et in dictionibus et sententiis conformandis 
graecitate deteriore usus. Ceterum codicem Somnii habuisse 
videtur, qui alia praebebat, quam quae nunc leguntur, et bic 
illic vitiosa. 

Il giudizio del tutto ingiusto e ingiustificato è basato sul 
testo di Hess e Brúggemann abbastanza difettoso; e i due 
rilievi che il Weber muove a Planude nell’esame del primo 
capitolo sono in verità piuttosto deboli: egli per tribunus 
militum esigerebbe xi dapyos anzi che drjuapxog tij; OTPATTÀG 
e per grates ago invece di xáprias ¿xa (oppure oida), 
esigerebbe xáprras óuoAovó che a me, però, pare impro- 
prio. 

Un giudizio di pedanteria classicistica, e insieme un esame 
sommario e superficiale vietarono al Weber di intendere 
meglio la traduzione planudea. Che il grado della cono- 
scenza del latino fosse piuttosto rilevante lo si può arguire 
anche dal fatto che nell’anno 1296 Planude fu mandato 
come ambasciatore a Venezia insieme con Leone Bardales 


12 Kassel, 1852. 
13 Op. cit., IV, p. 28. 
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da parte dell’imperatore Andronico II. Testimonianze con- 
temporanee dànno grande risalto alla sua conoscenza del 
latino: il suo discepolo Gregorio nel grande epitafio lodò in 
primo luogo le sue traduzioni dal latino. E successiva- 
mente il cardinale Bessarione nella confutazione della tesi 
planudea sulla processione dello Spirito Santo è costretto a 
rendere omaggio non solo alla raideta, alla cultura filosofica 
e scientifica di Planude, ma anche ad esprimere un giudizio 
positivo sulla sua eccellente preparazione in lingua latina: 
tpòs dì ti (EMMdÒL xai cvi» Aativwv YÀ@rtay és dixpov 
¿Encxmuévov xai reprovoia duvapeme dida te Toà davuaotà 
xai TÒ uéya nepi tpiadog tob peydidov xoi Bavuaotod Aùyou- 
ativov ¿pyov eic TAV ÅLETÉPAV LETEVEYXÓVTOG pwvhv x.t.).!. 

D'altronde non può essere trascurata nella valutazione 
dell’attività planudea di traduttore la sua padronanza della 
lingua greca. Oltre che autore di scritti teologici e di prose e 
poesie d’argomento sacro e profano egli fu un grammatico 
ferratissimo (scrisse un repì Ypappatxîg OukAovoc, un nepil 
cuvtáķewç t&v tod Aóyov uepóv, un mepi uetafatixiov xai 
duetaBàrwv énuárov, un libro sugli atticismi, un altro sulle 
corrispondenze di suoni o di lettere), un editore e chiosatore 
instancabile di testi poetici antichi come gli Erga di Esiodo, 
la trilogia bizantina di Sofocle (Azace, Elettra, Edipo Re), la 
tetralogia bizantina di Euripide (Ecuba, Oreste, Fenicie, 
Troadi), 1 Fenomeni di Arato, Teocrito, Nonno, Trifiodoro, 
e editore o commentatore di Tucidide, Plutarco (autore che 
amava molto!9, Filostrato, Esopo, Euclide, l'aritmetico 
Diofanto, il geografo Tolemeo, Arethas. Va ricordata anche 
la sua opera di antologista e raccoglitore di prosatori antichi 
specialmente retorici e di poeti epigrammatici, oltre che di 
proverbi popolari. 


14 Ed. TREU, p. 190 s. 
15 PG 161, 317 C. 
16 Cf. Epist. 106, 36 TREU. 
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Questa ricchezza di interessi spirituali legati anche alla 
sua attività didattica illumina la sua opera di interprete della 
lingua di Cicerone. Forse si può affermare che là dove 
specialmente Cicerone utilizza fonti greche, la traduzione di 
Planude è più felice e più fedele; laddove è presente 
Cicerone col suo stile ispirato e poetico, da parte di Planude 
talvolta non v'é fedeltà alla lettera del testo né allo stile, 
bensi soltanto al concetto. Ma quel tono particolarmente 
poetico, come risultava irriproducibile a Planude, cosi può 
risultare irriproducibile anche ad un interprete moderno. 

Il fondo della lingua greca del Somnium è profondamente 
litterato e risale se non all’attico, che Planude ben cono- 
sceva, alla xowf. Una frase come thv hutpav dedaravizauev 
(9, 9: nobis est consumptus dies) è certo del greco tardo: con 
ypévov, ğanaváw è attestato nel I sec. d.C. Ma altrove la 
lingua ci fa risalire alla grecità migliore: p.es. l'aiüptoc con 
cui Planude traduce illustri (11, 11) à d'uso poetico (cf. 
Soph., fr. 149); l'drodedeyuévov xópov con cui si rende 
certum locum (13, 13) ci richiama Erodoto (I 154: «rodedey- 
pévov yxé&pov); la traduzione di inter flammas circus elucens 
(16, 16) con petatò tav cekayodvicov rupóv xóxAog è forse 
dovuta a suggestione euripidea (El. 714: cehayeito è’ àv’ 
ğotv top). E se talvolta abbia in sé avvertito il demone del 
purismo si può forse dedurre dalla traduzione (certo signifi- 
cativa) d'un passo (12, 12): ... in te unum atque in tuum 
nomen se tota convertet civitas ... ac, ne multa, dictator rem 
publicam constituas oportet: Planude traduce tota civitas con 
À róg, amplifica ne multa in iva uù no)àÀà Aéyo, e 
soprattutto, malgrado Polibio che aveva introdotto il calco 
dwtárop, rende dictator con èptavta, che è voce generica 
ma della pura grecità. Ma era d’altronde inevitabile che 
qualche termine più usato della lingua volgare (p.es. Yenyo- 
pwrtepov 24, 26 vigilantius che richiama il neogr. ypñyopa) o 
qualche nesso (come rpodpyov učňov: 9, 9 potius in vece di 
mpobpyiktepov e uaiXov yvopioc: 10, 10 notior in vece di 
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Ywpuictepoc) s'insinuasse inavvertitamente nella lingua 
letteraria del grammatico. 

Bisogna però tenere in gran conto la diversa struttura 
della sintassi delle due lingue per evitare l’errore gravissimo 
in cui incorse il Blake”, il quale partendo dal testo greco 
inventava la lezione presumibile che Planude avrebbe tra- 
dotto. Questo tentativo del Blake rischiò di gettare discre- 
dito e scetticismo sulla possibilità che la costituzione del 
testo latino possa ricevere un reale progresso da un cauto e 
intelligente esame della tradizione greca. Noi crediamo a 
questa possibilità e daremo alcuni esempi, dai quali risulti 
che la concorde tradizione del testo greco può sostenere e 
confermare alcune lezioni latine a torto neglette o corrette 
dagli editori moderni. 

Prima di affrontare questo compito, devo dire che l’utriu- 
sque sermonis doctrina di Planude é documentata anche dal 
fatto che la celebre dimostrazione dell'immortalitá dell'a- 
nima che Cicerone (cap. 8-9) attinge a Platone: Nam quod 
semper movetur aeternum est ... neque nata certe est et aeterna 
est - Phaedr. 245c-246a: tò yàp derxivntov Bávaro ... &yévn- 
tóv te xai àÓávaxov duyi &v ein Planude non ha ritradotta, 
sibbene inserita dal suo esemplare platonico (= il Paris. 
1808? secondo Wendel '*). Questo fu già notato dal Weber e, 
indipendentemente, dal Blake?. L’esame del testo accolto 
da Planude mostra che esso s'accorda soprattutto con 1 
codici platonici BT o con B e T e Simplicio, Stobeo, Proclo, 
Ermia e Siriano. 

D'altra parte, l’analisi della traduzione ciceroniana con- 
dotta dal Solmsen” e le osservazioni relative del Pohlenz” e 


17 «CI. Philology » 1934, p. 20 ss. 

18 RE XX 2 (1950), 2243. 

19 « Cl. Philolo » 1933, p. 130. 

20 «Neue philol. Unters. » IV, p. 283 ss. 
21 A Tusc. 1 54. 
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dell'Harder? hanno mostrato che talvolta Cicerone non ha 
interpretato con fedeltà, cioè con esattezza, il testo plato- 
nico (p. es. 26, 28: nam haec est propria natura animi atque 
vis: è inesatto per cg taútnç odong púcewç dpuyfig: si tratta 
dell'essenza dell'anima: cosi Pohlenz, l.c., p. 81). 

Orbene, questa talvolta negletta fedeltà che puó essere 
dovuta anche ad una certa resistenza della lingua in cui si 
traduce oltre che al particolare colore apocalittico a cui 
Cicerone ha adattato il testo greco, come ha mostrato il 
Leeman?, se si concede a Cicerone si deve concederla anche 
a Planude nel riguardo generale del testo ciceroniano, 
benché mi risulti evidente che in parecchi casi particolari 
Planude ha dato prova di uno sforzo notevole di penetra- 
zione del testo. Questo é un merito tanto maggiore, quanto 
più si consideri il Somnium Scipionis sul piano stilistico, 
un'opera che più di cinquant’anni fa il grande Wilamowitz 
defini «eine schóne Dichtung» e il cui vigore Richard 
Haider, acutissimo analista”, additava nell’elevata forma 
linguistica, «in der gehobenen sprachlichen Gestaltung»*. 

La diligenza e lo sforzo dell’interprete si possono docu- 
mentare con qualche prova. Per es., attraverso 1 vari modi 
con cui Planude aderendo al senso del testo originale ha 
interpretato il verbo loquor. Questo verbo è volta a volta 
tradotto con Stadadécw, Óutleo, dtadéyopat, Aéro, BpvAXéew: 


10, 10: Cum senex nibil nisi de Africano loqueretur: «oo 
Yépovtoc undiv ött un rept tod 'Appixavod «ob 
pod marmo dradadovviog. 


10, 10: Credo equidem ex hoc, quid eramus locuti: néne- 
uat é£ ev mMutAñgapev. 


22 Op. cit. 

23 «Mnemosyne» 1958, p. 146. 

?* Op. cit., p. 2. 

25 Per cui si veda ora A. Ronconi, Osservazioni sulla lingua del 
«Somnium Scipionis», in Studi in onore di Gino Funaioli (Roma, 1955), 
p. 394 ss., poi in Interpretazioni grammaticali (Padova, 1959). 
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10, 10: 


15, 15: 


20, 22: 


23, 25: 
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Scribit Ennius de quo videlicet saepissime vigilans 
solebat cogitare et loqui: “Evvtos ypáqer, nepi Ov 
OnAovótt guvexéctata &ypunvæv slot. ueretàv te 
xai OtxAÉYeo0a. 


Atque ego ut primum fletu represso loqui posse coepi: 
e 


Ipsi autem qui de nobis loquuntur quam loquentur 
diu? Loquor in entrambi i luoghi è tradotto con 
Aéyw: "Evo Ò’ cg tà npóa tòv Bpfjvov xtécag Tod 
Xéyew Gom dvédaBov e xai aútol È’ ol nepi uv 
\éyovtes uéypi mxócou dì Aékovotv; 


Quid de te alii loquantur, ipsi videant, sed 
loquentur tamen: ti dè mepi cob BpuX}foarev dv, 
aùtoi ye dpovtat, BpvA)Moovar uévtot. 


Anche il modo in cui Planude traduce sedes e domus è 
indizio del suo impegno di interprete. 

Nel cap. 6 in cui sedes e domus si riferiscono alla terra, egli 
traduce le parole con &0pa e fotia: 


19, 20: 


Sentio, inquit, te sedem etiam nunc bominum ac 
domum contemplari, quae si tibi parva, ut est, ita 
videtur: alodkvopai cou, qnot, tiv Édpav tiv &v- 
dpWwrwov xai éotíav xatapuavbdvovtoc, Tix; enep oot 
puxpd, Warep dfjta xai goti, doxet. 


Cosi pure nel c. 5 sedes riferita alla terra è tradotta con 


Opa: 


18, 18: 


nam terra nona immobilis manens una sede semper 
haeret: $, Yñ yàp ivamm xai dxivntos uévouca àv ¿Spa 
pa oU alævoç Eompixtat. 
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Ma nei capitoli 7 e 9 in cui sedes e domus si riferiscono al 
cielo, sedes è tradotta con Arf; e domus con xatorxia e olxoc: 


23, 25: igitur alte spectare si voles atque banc sedem et 
aeternam domum contueri (eligere G): toryapodv 
fjv tig tò Údoc dpopav édeimong xai tautngl Tfj; 
Afi£ecog xai didiou xacxouxtac ¿mi haRBécdas. 


26,29: Animus velocius in banc sedem et domum suam 
pervolabit: 4 buxh ... 0axxov elc tivos thv Aff xal 
TÒv éautfji; ávariágeta, olxov. 


Errano quelli che come il Moser o il Blake supposero che 
Planude avesse letto sortem e non sedem. Per l'accezione di 
\fÉ si può confrontare Hermias in Plat. Phaedr., p. 104 A: 
el ... ad Amferg tiv duy iv ... órooéAnvo( elow. 

E per rimanere nell'àmbito di questo concetto, diremo 
anche che Planude nel cap. 1 ha interpretato tecta con 
oixnpa. 

Qualche particolare accezione talvolta è però sfuggita a 
Planude. Un esempio: Planude traduce bene con aióv 
aevum di 13, 13, semper di 18, 18 $” atõvoç (= per 
l'eternità), saecula di 26, 29 (multis saeculis roMot alar); 
ma non ha inteso l’accezione arcaica di multa hominum 
saecula di 22, 24 che ha tradotto letteralmente root 
dvbpwrrwv alóves, dove invece saeculum è uguale a yeved. 

Vale qui la pena di esaminare in qual modo Planude abbia 
interpretato il concetto di «eternità» e di «ritorno»: sempi- 
ternus tipico nel linguaggio del Somnium è per lo più 
tradotto con didtos (15, 15: sempiternis ignibus: tiv didiwv 
xupv; 17, 17: stellarum cursus sempiterni: túv &otípow 
dido: dpbpor; supra lunam sunt aeterna omnia: tà 8 'Únip viv 
ocAñvny návta dida); cosí pure lagg. aeternus e perennis (21, 
23: non aeternam gloriam: oùx didrov détav; 23, 25: aeternam 
domum: didiov xatoriac; nec perennis fuit (sermo): oòx didros 
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yéyovev (Aóvoc), ma in tre luoghi sempiternus e aeternus sono 
tradotti con termini più tecnici e proprii: 13, 13 con 
dterebtntos (aevo sempiterno &xeXeuvfixou atívvoc), 24, 26 con 
alcwtoc (deus aeternus: Beds aiWvoc) e dbávaros (animus 
sempiternus: à8ávaxoc duy). 

Per il modo in cui Planude ha interpretato reditus e 
revertor é ugualmente notevole l'impegnata cura dell'inter- 
prete: il ritorno delle anime alla patria celeste è ¿mávodos (18, 
18 e 23, 25: reditum in bunc locum: siç tòv Sebpo yépov 
¿mávodov, tic toutovi tòv xópov Erdvodov) o Erdveu e 
émavaxáurw (13, 13 e 26, 29: buc [bunc in locum] rever- 
tuntur: epo éxaviaciv abi e mpóg toutovi TÓV xüpov 
èravaxdurtovar), ma il ritorno del sole è reso con un 
termine tecnicissimo (22, 24: solis reditum: tv «oU Mov 
ÁÚTOXATÁCTACIV). 

Il concetto di animus e mens è reso con particolare 
esattezza: o con Ot&vota o con voüc o con puyi: 


9,9; Itaque numquam ex animo meo discedit illius ... 
viri memoria: Planude interpreta animus con 
Ot&vota. (pensiero): oŬtwç odx ¿otiv Öte pot cfi 
Otavoíag &roxey«pnxev Å ... &v6póc uvhun. 


10, 10: Ades animo et omitte timorem: 
Planude interpreta animus con voüc: xà vol ... 
máptt ... xai dm TO Dtos ditóDOL. 
(così pure in 17, 17: quousque humi defixa tua mens 
erit uéyxpt tivos Èrì jv ó vobc aot tpooétetar). 


12, 12: ostendas oportebit patriae lumen animi, ingenii 
consiliique tui: Planude interpreta con voüg: oè ... 
delta denoet tÅ Matpiòi tÒ pú tob te voóc cot xai 
fic eúputas xai eü[ouA(ac. 


15, 15: — Hisque animus datus est ex illis sempiternis ignibus, 
quae sidera et stellas vocatis, quae ... divinis anima- 
tae mentibus, circos suos orbesque conficiunt ... 
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quare et tibi ... et piis omnibus retinendus animus 
est in custodia corporis nec iniussu eius, a quo ille 
vobis datus, ex hominum vita migrandum est. 

Planude interpreta prima animus con voōç 
«spirito d'intelligenza» e instaura una figura eti- 
mologica attenuata con &ç elreiv interpretando 
animatae mentibus véors (la variante véporg è atte- 
stata da pochi mss.) vowéévtec, ma successiva- 
mente, poiché animus è contrapposto a corpus, lo 
interpreta come duy: xai toútotç ó voüc dédotar ¿E 
Exelvwv T@v didiwv nupõv &nrep ... Ol repipepeic 
xai cpatpiroî xadeotótes xai Delos vóotg, we 
elitetv, vowbévres, Ttodg olxeíoug xúÚxkouc Tte xoi 
opaípas ... Otetiaor ... Odev ... xabextiov ¿ori Th 
Qux?» èv Tí toD ocmpuatos quAaxf xai uh diya 
TPOSTÁYLATOG TOÚTOV, Tap” Úutv adtmn dédotar, tx 
tç x&v &vÜOpcorov Gofic petavaotatiov. 


Cosi anche in altri casi animus è rettamente interpretato 


con duy: 


17, 17: 


22, 24: 


24, 26: 
26, 29: 


praeter animos munere deorum bominum generi 

datos: TAV tæv duyGv, oi cf w&ovt tæv Dev 
T| X "Wm x 

tà t&v &vÜOpo nov ¿OmpñhIncav yéver. 

cum Romuli animus baec ipsa in templa penetravit: 

€ ? e € r 4 ? ld 9 7 LI , 

ivixa Tj "PopóAov duy] tig tobrov eioéðu TÓV veWwv . 


animus sempiternus: à8ávaxoc dux. 


animus ... pervolabit ... animi revertuntur: À doy 
... dvarmicetat ... ai puyai éravoxáurtouot. 


In 17, 17 sol mens mundi è voüc tod xósuov ed anche nel 
celebre passo del cap. 8 (24, 26) mens cuiusque is est quisque, 
Planude interpreta mens con vodg: 4AA” ó vob éxdotov oŬtóç 
¿ori Éxaotog conformemente alla fonte greca (cf. Aristot., fr. 
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6 R. ó voüc yàp Tiv ó Osóc eive ‘Eppuòtiuoc elite ’Avatay6pas 
elne tovto. Cf. Eur., fr. 1018 ó voōç yàp fiov otv èv 
éxáotw Deós). 

La varietà con cui Cicerone esprime il motivo platonico 
della prigione è conservato da Planude: 


14, 14: e corporis vinclis, «àv «o0 amuaros desuóv; e 
carcere, ósoy.cenpíou. 


15, 15: corporis custodiis, tfjg TOD ocmpatog qpoupüg in 
custodia corporis, tv tod smpatos pulax?. 


Il modo stesso in cui ha interpretato la ricorrente formula 

. e. P . 
sic habeto o semplicemente habeto documenta lo sforzo di 
penetrazione dell'interprete: 


13, 13: sed quo sis, Africane, alacrior ad tutandam rem 
publicam, sic habeto: &XX' Tv” ebdbuubtepoc cnc, 
'Agpuxavé, tfjg noMteiaç émpueleiodar, odtos Éxttv 
oÈ xp? xai TLOTEÑELV. 


22,24: expletum annum habeto: téhetov todtov évtautóv 
¿xs (todtov è aggiunta esplicativa). 


24, 26: tu vere enitere et sic habeto: où dì xai onevde xai 
occ todi (si; noti anche l'introduzione del poli- 
sindeto; con to@ Planude traduce anche scito 22, 
24 e 24, 26). 


È stato dimostrato dall'Harder* come Cicerone artista 
abbia «dialogizzato» il materiale che gli veniva offerto, 
dando in sede stilistica e stilizzante il contributo più 
genuino della sua grandezza di scrittore: l’Harder ricono- 
sceva l’uso di vides, cernis e nell’indicazione del cielo e della 


26 Op. cit., p. 23 s. 
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terra con i pronomi bic ed ille una rielaborazione dialogiz- 
zante dell’argomento. 

Planude ha conservato la struttura dialogica, ma non ha 
saputo sempre riprodurre la varietà stilistica dell’originale: 
cosi col verbo ópàv Planude ha tradotto non solo videre (11, 
11: videsne, ópàc, 19, 17 vides habitari, ópas ... olxoupévny), 
ma anche aspicere (17, 17: nonne aspicis, fj oùx ÓpAc) e cernere 
(20, 21 cernis autem eandem terram, ópàg dè thv aùthv ny); 
col verbo QXénetv ha tradotto aspicere (14, 14 quin tu aspicis; 
ti Y&p À Biérerc), conspicere (15, 15 conspicis, QA&neic), videre 
(15, 15. 16, 16: vides, Béres; 20, 21: quam sit parvus vides, 
óxócov Bpaxós tot, Piérerc; 23, 25: vides, Bhérerc). 

Ci sono dei luoghi in cui più grave appare la rinunzia 
dell'interprete greco a riprodurre il fascino stilistico dell'o- 
riginale. 

Cosi in 18, 18 la felice formulazione ciceroniana in vita 
bumana divina studia coluerunt è più semplicemente ridotta 
a èv Tf avbpwrivn Brorr tà Octa doroó0acav e súbito dopo, 
l'acies vestra sensusque a tò Uuétepov dtudepxés. 

E in 23, 25 il bellissimo periodo: Sermo autem omnis ille et 
angustiis cingitur bis regionum, quas vides, nec umquam de 
ullo perennis fuit et obruitur bominum interitu et oblivione 
posteritatis extinguitur, è così tradotto: nds Yàp ó txelvewv 
Aóyoç xai otevoxwpíars reprdauBavetar tastarc, alg DAénetc, 
xai oùx &attv Öte nepi tivos &iOtoc YÉfovev, dAià auyxadbrtetai 
te xai opévvuta. 

A parte ¿lle interpretato con éxeívwv e angustiis regionum 
con otevoxwpíars, Planude ha ridotto a due verbi (ovyxaXr- 
tetai te xai ofévvurar) la frase artisticamente costruita col 
triplice chiasmo: et obruitur hominum interitu et oblivione 
posteritatis extinguitur. 

Se però qui a parte lo stile è conservata la fedeltà al 
concetto, talvolta Planude è caduto in qualche fraintendi- 
mento. Tale è il caso di 11, 11: deligere iterum consul absens, 
aipe0non te addice Öratoç xai &roOnjuv a meno che non si dia 
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a xaí valore intensivo «pur assente»; tale è anche in 17, 17: 
infra autem eam iam: iri dè vfi; Yfig; tale è soprattutto il 
caso di 24, 26: siquidem bene meritis de patria quasi limes ad 
caeli aditum patet: el xoig otovdatore tæv Epywv oloveí «tc 
0005 tij; natplðoç npòç thv eis oUpavov divodov dvarertatat: se 
la tradizione è esatta. Planude ha insinuato inconsapevol- 
mente un pensiero estraneo al testo originale, intendendo de 
patria quasi limes come la strada della patria celeste e 
staccando de patria da bene meritis, a meno che non si debba 
scrivere tiv ¿pywv Tis nátptðoç, oloveí Tic 6005 Tpéc ... Ma la 
maggioranza dei codici ha addirittura ¿x «5; natpíðoç cioè de 
patria interpretato come complemento di provenienza. 

Un altro caso grave di fraintendimento — se non vi è 
errore nella tradizione — è rappresentato dalla traduzione di 
13, 13: ubi beati aevo sempiterno fruantur: évdarep ol paxdpror 
dreleuricov alóóvos xataro)asovaw: Planude non ha inteso 
il valore attributivo di beati e ne ha fatto un aggettivo 
sostantivato come soggetto. Traccia di cristianizzazione, 
forse inconsapevole, del testo. 

La fedeltà all’originale è invece serbata, in generale: sia 
quando Planude dà un diverso atteggiamento sintattico alla 
frase (14, 14: non tam mortis metu quam insidiarum a meis: 
Planude scioglie insidiae dalla dipendenza di metus e solen- 
nizza il complemento a meis: tobto piv xà Tod Davárov 
pów TUTO De taîs mapà tæv Ruerépwv éni[jouAate 22, 24: in 
quo vix dicere audeo quam multa hominum saecula teneantur: 
Planude elimina il secondo nesso pronominale: iv à, uóAu 
toiuo Aévetv, moÀÀol aviporwv alíves dv repiéxotvtO), sia 
quando accentua stilisticamente o concettualmente il testo 
latino (9, 9: senex: ó yépwv artos obtog; nobis: fiiv aútots; 
10, 10: ex ipso: ¿E aùtod éxeívou; 16, 16 visa est: Èdotev elvas; 
18, 18 stupens: odv èxrAhte; qui numerus rerum omnium fere 
nodus est: dots dita dpibuòdc cúvðeouoç ğvtıxpuç tv Óvtov 
20, 21: tanto nomine: ó xocobxou tuyxávwv Óvópatos; 26, 29: 
ego somno solutus sum: ¿yw dì tod Ürvou edbùs &rehóðny), sia 
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quando introduce chiose esegetiche (10, 10: de Africano: repl 
tod ”Appixavod tod pod rárrmoo; 14, 14: Paulum patrem: 
IlavkAov tòv ratépa gautod; 17, 17: terris: toig èv Ti yñ; 21, 
23: deinceps: Úvwdev xoi ¿E dpxñe; quid autem interest: «(c dì 
xal Ovnotc; 22, 24: certe: cc «indios eineiv; 23, 25: quanti 
tandem est: xócou dv tiuñoalo; 26, 29: optimae curae: abra, 
ppovrídes dpiotar; patriae: ¿veyxapiévns al contrario di 16, 16 
eius: Tfjg Yfig), sia quando introduce didascalie (11, 11: 
ostendebat autem: èdetxvv dé por; 15, 15: sanctissime: dyiWtaré 
uo) sia quando instaura il nesso polisindetico (11, 11: 
Syriam Asiam Graeciam: xoi Dupiav ... xai "Acíav xoi tijv 
'ElMáda; 18, 18: lunaris atque infimus: è celnvatos te xai 
xatwratog), sia quando riduce per cosi dire all'osso qualche 
espressione: 13, 13: quod quidem in terris fiat ¿mi f; 17, 17: 
prosperus et salutaris ille fulgor: tò ... swthpiov a£Aag ¿xetvo), 
sia quando omette la traduzione di qualche parola (17, 17: 
novem tibi orbibus: twvéa xóxXow; etiam nunc ... contemplari: 
xatapavbdvovtos; 23, 25: quid de te alii loquantur ... sed 
loquentur tamen ti dì repli cod OpuJAMisatev div ... OpvAAńoovor 
uévtot), sia quando inverte l'ordine di due termini (17, 17: 
arcens et continens: auvéy«v te xai mepiéxcv; lustret et com- 
pleat: rimpodv xoi Aaurpuvew; media et nona: f| ¿váro xoi 
uéom), sia quando attua una trasposizione (18, 18: in quibus 
eadem vis est duorum: dv duaiv f, ath npóotott Obvaquc), sia 
quando riduce ad uniformità la varietà stilistica del contesto 
(18, 18: cuius conversio est concitatior, acuto et excitato 
movetur sono: oùrep À otpogpî òkutátn xai Óbutót(Q xLVETTAL 
Tix). 

Ma posso additare almeno due casi in cui Planude dà 
prova di acribia e di scrupolo, risalendo direttamente alle 
fonti greche: 


26, 29: Cicerone, seguendo Posidonio, scrive: 
animus velocius in banc sedem pervolabit ... si iam 
tum cum erit inclusus in corpore, eminebit foras. 
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Secondo Norden" Cicerone traduce ¿Ew rpoxúr- 
tew (cf. èrrepxsrtew in Philo , de op. mundi 69 ss.; 
ma &vaxórtew in Phaed. 109 e Phaedr. 249 c). 

Non è un caso che Planude traduca l’eminebat 
foras con ¿Ew mpoxsittor: etrep, hvixa dv E yxexdero- 
puévo TUfXhwn TO compatti, £o TPOXÚTTEL. 


24, 26: et ut mundum ex quadam parte mortalem ipse deus 
aeternus, sic fragile corpus animus sempiternus mo- 
vet: R. Harder” ha notato che Cicerone è incorso 
in errore: il modello greco è darep ó Beòç alvo 
oùtw ... XXi Ó vode diòdroc. 


Cicerone ha interpretato i due aggettivi non come predi- 
cativi, ma come attributi. 

Ora osservo che Planude ha rettamente interpretato, 
risalendo al modello greco: xai ðv tpórov ó xóouoc x u£pouc 
uév tivos Üvntóc totiv aútos O ó Dedos alwvioç, toŭtov xai tÒ 
pIaptòv súa 7) abavatog xivet duy. 

Fsaminando l’intero passo Deum te igitur scito esse ... sic 
fragile corpus animus sempiternus movet: deóv toryapodv toO: 
GAUTÒv ÓvtTa ... toUtOv xai TO qÜaptóv copa T, dbávaros xtvet 
duxñ, si vede che Planude dei tre verbi regit et moderatur et 
movet ne traduce due con ó Stidóvwv xai drefdywv e sposta 
moderatur nella frase seguente con Otouxet, trascurando il 
chiasmo fragile corpus ... animus sempiternus. 


Se é vero che l'intero passo ciceroniano ha un'analogia 
col Didascalikos di Albino (25, p. 177 H.: xoi uv frreuovever 


[praepositus est] $ Qux?) púcer: tò dè tÅ queer fiYeuovixóv. tò 
Ocíc &ouev [tam-quam] dote dux? tæ eiw toria [nt-sic] 
avmiebpoc dv ein xai Gpdapros”, noto che se Planude ha 
tradotto il meccanico praepositus est con il meccanico 


27 Verg. Aen. Buch VI, p. 25, n. 3. 
28 Op. cit., p. 11, n. 1. 
? Cf. HARDER, op. cit., p. 11. 
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xpoxáOntat, ha mostrato di intendere lo spirito platonico del 
passo traducendo ¿lle princeps deus con ô frrepdv èxetvoç Besós 
(il concetto fyeuovixév è stoico, ma Platone ha indicato 
l’anima «guida» del corpo: Tim. 41 c). Che è traduzione 
particolarmente indicativa se si considera che in 13, 13: nibil 
est enim illi principi deo è tradotto — come richiede 
l'assolutezza del contesto — con oddtv Y&p tor öonep div 
ixelvw TO dpyovti de® e in 17, 17 si rinvengono entrambi i 
termini con precisa adesione al testo ciceroniano: (sol) dux et 
princeps et moderator luminum | reliquorum, yeuov xai 
&py«ov xai olxovóuoc Tav XAAWV PWTÕV. 

Un caso di presumibile aderenza alla fonte greca è offerto 
dai luoghi in cui Cicerone mostra la concezione del kosmos 
come templum: in 15, 15: cuius hoc templum est omne, quod 
conspicis, Planude intende templum come predicativo anzi 
che come soggetto”, trasferendo hoc da templum ad omne: 
où veg ¿ori 160€ tò rav 0 Biérerc. Qui credo che l’interprete 
avesse coscienza di essere stato più preciso di Cicerone; 
infatti con rigorosa coerenza, in 17, 17 e in 22, 24, traduce il 
ciceroniano templa col singolare: quae in templa veneris? sic 
tiva rotè tòv vewv ¿Añiudas e baec ipsa in templa penetravit, 
elg tobrov cloédv tòv veov (il singolare è preferito, non a 
caso, anche in 26, 29: corporibus elapsi: èteXfovcar rob 
SWuaTog). 

Le lezioni planudee nuove, che non si rivengono nella 
tradizione latina, sono le seguenti: 


2:9: illius optumi atque invictissimi viri memoria: À 
Tod &píotou éxe(vou xai vpaotátou dvOpos uviun. 
La lezione rpaotátov è concordemente attestata: 
solo nel Marc. gr. Z 508 su mpaotátou è scritto 
ànttThtov, che traduce invictissimi. Probabilmente 


30 Un caso inverso: 17, 17: extumus è tradotto come soggetto anziché 
come predicativo: unus est caelestis, extumus: el ó tEmtat® toriv ó odpávios. 
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10, 10: 


12.12 


19, 20: 


19, 20: 


22, 24: 
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Planude lesse nel codice latino mitissimi invece di 
invictissimi. 


me et. de via fessum, et qui ad multam noctem 
vigilassem, artior quam solebat, somnus complexus 
est: 

èx te tc tTpogfig xal öte O7] mpóc vóxta TolAhy 
dnyeórvnsa, Badurépeo tod eiwbótoç ¿AñnpOny örv. 
La lezione ix te tfjg tpopfig è unanimente atte- 
stata: Planude confuse via con victu? O la lezione 
del suo esemplare latino era oscura ed egli divinó 
per es. cibo. E. da notare anche che Planude non 
tradusse fessum. 


sed eius temporis ancipitem video quasi fatorum 
viam: GAO ci éxeívov tod xpóvov óbutá&tnw Ópó 
©cavel uorpõ&v 606v. óEutárnv è lezione nuova: 
Blake pensando ad una lezione peracute conget- 
turò ó£óxaxa. Come invece risulta da altri passi del 
Somnium Planude tradusse concitatissimam o in- 
citatissimam o excitatissimam (cf. cap. 5). O lesse 
male o l’errore era nel suo esemplare latino. 


haec caelestia semper spectato: tavtì tà odpávia Sud 
ravtòs Anke. Poiché in un altro luogo (cap. 7) 
Planude traduce correttamente spectare con 
ápopitv, è chiaro che è spectato, non expectato o 
sperato come suppose il Blake. 


quam expetendam consequi gloriam potes: Planude 
ha 8vvfjor (poteris). 


namque ut olim deficere sol bominibus extinguique 
visus est: 1 codici oscillano tra omnibus e bomini- 
bus: tutti i manoscritti planudei hanno: row 
&vÜpr note. 
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Rimane ora da porre in evidenza il contributo dei codici 
greci planudei alla costituzione del testo critico latino. 

Carl Wendel? scriveva che difficilmente la tradizione 
planudea puó aver valore per la critica del testo e giusta- 
mente criticava il tentativo di Blake? il quale procedeva 
nelle sue proposte sulla base del solo ms. Laur. Asbburnb. 
1641. Superato l’errore di metodo denunziato dal Wendel 
con la collazione della massima parte dei mss. a mia 
conoscenza, il testo greco si può legittimamente porre al 
servizio della costituzione del testo latino. E comunque un 
editore moderno del Somnium non può ormai prescindere 
dalla compatta tradizione greca. Nella sua comunicazione al 
Congresso di Varsavia, Johannes Irmscher osservava come 
nell'apparato dello Ziegler? compaia una sola volta il nome 
di Planude — ed a buon diritto — senza che né nella 
prefazione né nell’indice delle abbreviazioni fosse dedicata 
una sola parola alla tradizione planudea. 

Noi non sappiamo l’esemplare latino tenuto presente da 
Planude: senza dubbio apparteneva al sec. XIII; ma non è 
possibile individuarlo, perché talune lezioni indicative spec. 
deteriores non trovano conferma in un solo manoscritto, ma 
ora in uno ora in un altro. In molti casi, Planude conferma 
l'eccellenza o la deterioritá di alcune lezioni, conforme- 
mente ai risultati dei critici del testo latino. Ma ci sono altri 
casi per cui s'impone un riesame del testo latino, cosi come è 
stato costituito. 

Esaminiamo appunto questi casi, nella cui soluzione a noi 
pare che la tradizione planudea debba avere il suo peso. 

1. Proprio all’inizio del Somnium (9, 9) si ripropone un 
problema di critica testuale: Cum in Africam venissem 
Manio Manlio consuli ad quartam legionem tribunus ...: la 


31L. c., 2243. 
32 «Cl. Philology » 1934, cit., pp. 20-29. 
33 III ed. (Lipsiae, 1955). 
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congettura del Sigonius consul; ha soppiantato la concorde- 
mente attestata lezione consule: ora tutti i codici planudei 
hanno sratesovros. Non è il caso di ripristinare la lezione 
ms.? 

2. Subito dopo, 9, 9: grates, inquit, tibi ago, summe Sol, 
vobisque reliqui caelites: la lezione reliqui accettata dagli 
editori moderni è attestata da PUVM2, reliquis da BEFGM- 
RTWZ Laur. 76, 33; tutti 1 mss. greci, eccetto l'Escorzalensis 
che ha la lezione cristianizzata &yyfAow, hanno &AAXotc: 
yáprtás cot, puotv, údiore “He olda xai Úptv totç dii org 
Ocoic. Si propone quindi la difesa di reliquis. 

3. Ancora in 9, 9: Scipionem cuius ego nomine ipso recreor: 
la lezione ipse, comunemente evitata dagli editori moderni, 
ed attestata da Laur. 76, 33, Vat. lat. 5135, BC'EFGMRUW, 
è confermata dalla tradizione planudea: Zxwr{wva, oùrep 
aùtòg ¿yo tà dvéuati dvalwrupodyas. 

4. In 12, 12: dictator rem publicam constituas oportebit: 
oportet è lezione concorde; oportebit è nell’Aldina del 1555 
ed è preferito dallo Ziegler. Oportebit è confermato da 
Planude che ha in tutti i mss. Senoer: ğokavta thv TroArreíav 
NATAITT AL Oefjoet. 

5. In 14, 14: Quin tu aspicis ad te venientem Paulum 
patrem? La lezione aspicis che è nel codice p correzione di 
seconda mano e preferita dagli editori moderni al posto di 
aspicias quasi concordemente attestata (aspicies Vo) è confer- 
mata da Planude: Tí yàp uh Piérew ¿pxópevov mpóg ot 
Ilad)ov tóv ratépa gautob; 

6. In un altro luogo del cap. 3 (16, 16) l’aggiunta di a del 
Gronovius e Madvig citima (a) terris è inutile: Planude 
traduce ¿yyutárw de e Yç- 

7. In 17, 17 abbiamo un altro caso in cui la lezione ms. é 
stata accantonata a favore di una congettura: gli editori 
moderni hanno, accettando la congettura del Boll, ex quibus 
summum globum possidet illa, quam in terris Saturniam 
nominant: i codici non hanno summum, ma unum e di 
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rincalzo Planude piav: àv piav (sc. opatpav) ¿xelvos ó &otho 
xéxtmtat Ov èri ric Kpóvov npocayopevovow. 

8. All’inizio del cap. 5 (18,18) permane la difficoltà del 
testo: in un primo momento lo Ziegler accolse la lezione di 
Planude, poi si penti e la respinse. 

Il luogo tormentato è cos! ora dato dal Castiglioni: Quid? 
hic, inquam, quis est qui complet aures meas tantus et tam 
dulcis sonus? Dallo Ziegler: quis hic, inquam, [quis] est qui etc. 
Planude offre una lezione soddisfacente: tí tot’, ¿pnv tic ó 
TÀTnpóv por t&c &xodc OUTIG Hç xai ToGodTOG Tixoc; 

9. Anche il passo che subito segue (18, 18) puó trovare 
giovamento dalla tradizione planudea: Hic est, inquit, ille 
qui intervallis disiunctus. imparibus, sed tamen pro rata parte 
ratione distinctis, impulsu et motu ipsorum orbium efficitur. 

La lezione disiunctus preferita dai moderni è attestata a 
mala pena da un codice (A?) oltre che da Macrobio e 
Favonio Eulogio: coniunctus è quasi concordemente atte- 
stato ed è sostenuto dal ouwnuuévos di Planude il quale 
conferma anche la lezione pro rata partium ratione di 
parecchi recentiores oltre che di EFL? p Y: oùtog èxeivoc, 
elnev, Oc daothuacı repittoîs ouvnuuévoç, duws uévror TO 
JUUPOVw tæv pepo@v ávadoría Ouoptouévotg, nrò Tic «0f 
oec xai xivhoewgç TEVÒE t&v agatpóv Yiyvetar. 

La lezione coniunctus é, anche senza l'appoggio di Pla- 
nude, a mio parere preferibile: essa segna l'antitesi col 
seguente distinctis. 

10. In 20, 22 il testo è cosi stabilito: Quis in reliquis 
orientis aut obeuntis solis ultimis aut aquilonis austrive 
partibus tuum nomen audiet? Ma la lezione vel quis attestata 
da HLMWY Laur. 77,7 Vat. lat. 4200 e da altri recentiores, e 
confermata da Planude, meriterebbe qualche considera- 
zione: % èv «oig émihoírors tig tfjg dvatoifig 7) èv xoig tod 
FAtov dvopévov éox&toig % tod Bopp Y tod vótov toic uépeot 
TO GÓv &v AXOÚTELEV ÓVOLLO:; 

11. In 22, 24 abbiamo una prestigiosa conferma del 
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criterio della lectio difficilior. Il passo cosi si legge nelle 
edizioni di Castiglioni e Ziegler: Homines enim populariter 
annum tantum modo solis, id est unius astri, reditu metiun- 
tur; re ipsa autem, cum ad idem, unde semel profecta sunt, 
cuncta astra redierint etc. 

La lezione reditum, relegata nell'apparato dagli editori, 
attestata dai codd. AEFLMRTUVWYZ p e da molti altri e 
confermata da droxatáctaciv di Planude, è di gran lunga 
potior, perché difficilior. Né la lezione re ipsa autem cum di 
Macrobio e di un codice Ambrosiano (G. 70 sup.) merita di 
essere accolta nel testo a preferenza della lezione meno 
razionale, ma certo più classica cum autem attestata da tutta 
la tradizione e una prima volta accolta anche dallo stesso 
Castiglioni. Naturalmente anche in questo caso controverso 
la conferma di Planude ha il suo significato positivo: oi yàp 
&vÜpu ot Ti cvurabeta Eviautòv póvnv vi)» tod Alov, toUto 
0 totiv évos &otépoc, drroxatáctaciv oupuerpodalv. "AAA hvixa 
&v TEPOG TO AUTO, Glev xabarat éxwlUncav, návteç éxavéAOnotv 
oi dotépes x.T.À. 

12. V'é ancora un altro caso in 22, 24. Gli editori 
moderni hanno: cuius quidem anni nondum vicesimam 
partem scito esse conversam. La lezione buius, quasi concor- 
demente attestata, é stata posposta a cuius di A e E; Planude 
conferma buius: toútov ye uhv Tod éviautod ur tò elxoctóv 
puépos dteteAnAubòg toh nepi 6 onu. 

Viceversa, riconosciamo che in altri casi l’avallo di 
Planude non ha nessuna importanza, in quanto le lezioni 
che egli attesta sono manifestamente deteriores. 

I luoghi sono i seguenti: 


12, 12: pax sit rebus (YZ): à)" elpfivn Tito xoig rpáypaow. 
La lezione accolta dagli editori, et parumper audite 


cetera, è stata emendata dal Ronconi *. 


34 «La Parola del Passato» 1958, p. 143 s. 
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14, 14: Arbitramur (FG Laur. 77, 8c): oióusda (lectio 
potior: arbitraremur); nisi enim deus is (HLM- 
PRWZ Laur. 77, 6): el pù yàp ó Beóç (lectio potior: 
nisi enim cum deus). 


18, 19:  completae (HWY): rinpwéévia (lectio potior: 
oppletae). 


21, 23: Qui ante te nati sunt (Pp): tóv cod npoyeveotépwv 
(lectio potior: qui ante nati sunt). 


26, 29:  Extrabet (RY Laur. 77, 6; Vat. lat. 4200): £E£Axot 
(lectio potior: abstrabet). 


Concludendo, si può affermare che la tradizione planu- 
dea ha e deve avere il suo posto di rilievo nella storia della 
tradizione del Somnium. 

Oltre a questo significato che è, come abbiamo mostrato, 
incontestabile v'é un altro di carattere più generale, che 
emerge dalla storia della cultura nel sec. XIII e largisce alla 
traduzione planudea di Cicerone-Macrobio il valore d’un 
prezioso documento d'un grande momento storico: lO- 
riente discopre l'Occidente un secolo prima che l'Occidente 
ritrovi nei testi greci 1 motivi e gli impulsi della civiltà 
umanistica. 

Quest'uomo universalmente stimato a corte e a scuola, 
indicato nei mss. come cgopwtatos e loyiWwtatoc*”, &vhp 
¿Aórios xai ouvetóç™, Mydbeos uoucóv pídoc, isódeos pus, 
dordordimv poucorókov T” &xpótnc, cogí(mg rásns ocvfjÀn, 
coging olxoc”, incredibile fenomeno di cultura, ó xpootácnc 
tob Aóyov, dv ó xpóvos sig thv xab’ uds TAtxiav xpo delv 


3 Cf. E. PiccoLOMINI, Estratti inediti, «Annali Università Toscane» 
1879, praef. 

36 GEoRG. PACHYMERES, De Andronico Palaeologo, III 21, ed. Bonn., II, 
p. 243. 

3 Gregorio nell'epitafio, vv. 1, 11, 16, 19, 22 ed. TREU, p. 190 s. 
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&nictov iotopíav toig uÀ eig ddu ¿Agoda ¿pmvev?, venne ad 
assumere il ruolo di mediatore fra le due culture, il ruolo di 
precursore dell’Umanesimo occidentale. 

E come acutamente osservò il Krumbacher” — e osserva- 
zioni di tal genere mostrano il profondo senso della storia 
del primo bizantinista europeo, un po’ superficialmente 
accusato di arida erudizione in un certo momento della 
cultura italiana, proprio quando finalmente la civiltà bizan- 
tina cominciava ad essere studiata anche da noi — come 
dunque osservò il Krumbacher, fu la conoscenza della 
lingua e letteratura latina che consenti a Planude — molto 
più che a un Moschopulos o a un Triclinio — di rappresen- 
tare il legame con la nuova rinascente cultura dell’Occi- 
dente. 

Più recentemente, Carl Wendel* ha ribadito che alle 
traduzioni latine di Planude deve essere riconosciuto il 
merito d’aver preparato il movimento promosso dagli 
«apostoli della grecità» che nel XV sec. annunziarono 
all'Occidente la nuova dottrina. 

Da questo punto di vista, l’edizione critica delle opere 
planudee non è soltanto opera di pura tecnica filologica, ma 
opera di storia della cultura, perché ambisce anche — e 
soprattutto — a contribuire a porre le basi di una feconda 
ricerca sul tema che, seguendo le orme di Pierre Courcelle, 
storico della riviviscenza letteraria greca in Occidente nei 


secoli V e VI, vorremmo definire — relativamente ai secoli 
XII e XIV — Les lettres latines en Orient. 


[Atti del I Congresso Internazionale di Studi Ciceroniani, II (Roma, 1962), 
pp. 207-226] 


38 Zarides a Lakapenos: Georgii Lacapeni et Andronici Zaridae epistu- 
lae, ed. S. LiNDsTAM, 1924, p. 90. 

3 Geschichte?, p. 543. 

TL 002292: 


IL TEMA DELL'INSTABILITÀ DELLA VITA 
NEL PRIMO CARME DI EUGENIO DI PALERMO 


1. Un ruolo eminente nella raccolta di poesie di Eugenio 
di Palermo, pubblicate per la prima volta dallo Sternbach 
nel 1902! dal cod. Laur. V 10 e bisognose oltre che degli 
emendamenti già proposti da Horna? e dal Sola? di una 
generale revisione e interpretazione‘, occupa il primo 
carme che, come apprendiamo dal lemma, fu composto in 
prigione (ótav ùrfipyev elg thv pukaxñv): può avere dunque 
per titolo «Canto della prigione» e dal Leitmotiv che lo 
pervade «Canto dell'instabilità della vita »*. 

Trascuriamo qui come non necessaria al nostro fine la 
determinazione* del motivo che condusse in carcere il poeta 


! «Byz. Zeitschr.» XI, p. 406 ss. 

. «Byz. Zeitschr.» XIV (1905), p. 468 ss.; XVI (1907) p. 454 ss. 
? «Byz. Zeitschr.» XVII (1908), p. 430 s. 

4È quella da me tentata nell'edizione Eucenn PANORMITANI Versus 
lambici che viene ora pubblicata come volume X della serie «Testi e 
Monumenti» dell’Istituto Siciliano di Studi Bizantini e Neoellenici di 
Palermo, diretta da Bruno Lavagnini. 

5 L’analogia segnalata dal KRUMBACHER, GBL?, p. 769, con le poesie dal 
carcere di Glykas e Sachlikis è puramente esteriore. Più consistente 
appare l’analogia col carme 16 di Teodoro Metochites (cf. R. GUILLAND, 
Etudes Byzantines, Paris, 1959, p. 202 s.). 

6 Essa è stata compiuta da E. Jamison, Admiral Eugenius of Sicily 
(London, 1957), p. 126 ss., 140 ss. (cf. anche p. 229 ss., 236 ss.), che vede 
nel carme un documento (p. 140 «the first-hand evidence») della crisi 
della monarchia siciliana negli anni 1194-1195. Eugenio — che dal 1174 
era stato magister duane baronum (et duane de secretis) e dal 1190 regius 
amiratus — all’avvento dell’imperatore Enrico VI al regno di Sicilia, dopo 
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Eugenio, il quale cade dal piedistallo di grosso dignitario 
della corte del re normanno Guglielmo II (1168-1189) e poi 
di re Tancredi (1190-94) nella sventura e nel desiderio di 


l’effimera reggenza della regina Sibilla (e di Guglielmo III), il 29 dicembre 
1194 fu accusato di tradimento — insieme ad altri veri o presunti 
congiurati — e condannato alla prigione, prima in Apulia, poi in 
Germania nella fortezza di Trifels, donde fu liberato nel 1196. Il suo 
destino fu comune anche alla regina. In particolare, secondo la Jamison, 
al fato della famiglia reale siciliana alluderebbero i vv. 29-41 sulla 
Fortuna, cosi come i versi di Goffredo di Viterbo: 


Cesar erat omnia, cuncta disponebat, 
celum, terra, mare pluto jam timebat; 
Fortuna volubilis gradum suum vertebat; 
humiliata, sublimat, quos tota ferebat. 


(GOTIFREDI VITERBIENSIS, Gesta Heinrici VI, M.G.H. SS. xxii, p. 337); i 
vv. 47-51 


tixterg Yivar oú, xaprteptig tác divas, 
low; dì peitwv dAyos ixBMipert ce 

xaí cou uáxarpa xapdiav Otxonáoti, 
cx paxapilerw civ téxvov atepoup.évny 
oteípas, dxáprovs u&Aa tfi; &texviaç 


alluderebbero alla regina Sibilla, separata durante la prigionia dal giovane 
figlio Guglielmo e che già uno o due anni prima aveva perduto il 
primogenito Ruggiero; i vv. 136-142 dedicati alla condanna e maledizione 
della calunnia 


óvalo tfj; as duopevode uox Onpíac, 

3) xaxóntv. ténor thv Deíav Ont, 

cxnviv Opapatovpyodoa xaduroxpíverv 
Afjpouc te cuppá&ztouca xai xevods Aóyous: 
TÀ vita Tupeis xai tò lòv txrtúers 

xai AavÜávetc xtpvóoca xipxatov xóa 

èv yapyalhicuo ridaviv cogtou&tov 


alluderebbero alla «farsa» del processo dinanzi alla corte di Palermo che 
portò alla condanna della famiglia reale e dei suoi amici, tra i quali il 
poeta. Tali allusioni additate dal fervore della Jamison non hanno alcun 
fondamento, come dimostrano il presente articolo e le annotazioni 
critiche della mia edizione. Della identificazione di Eugenio con lo 
storico occidentale Ugo Falcando, proposta dalla Jamison, non è qui il 
caso di discutere. 
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solitudine e della vita ascetica. È invece di grande interesse la 
determinazione della situazione culturale che il poeta ri- 
specchia nei suoi versi: è interessante cioè attraverso un’ana- 
lisi strutturale del lungo carme, che è insieme didascalico e 
elegiaco, e che si estende per 207 dodecasillabi bizantini, 
l’individuazione dello svolgimento del tema fondamentale 
sulla labilità della sorte e sull’effimera natura della vita 
umana. 

Intanto, che non si tratti di una mera esercitazione 
scolastica e di un mero componimento retorico nel rigido 
rispetto dello schema metrico e degli artifici tecnici, ammo- 
nisce l’occasione di una vicenda biografica, particolarmente 
incisiva sul corso della vita del poeta. Vale a dire che il fondo 
autobiografico del carme può garantire la genuinità del 
sentimento, l’autenticità dell'accento poetico, la sincerità 
della sofferenza umana, la ouyrrábera. E tuttavia sul fondo 
dell’ispirazione si delinea una civiltà letteraria, che, nel 
fornire 1 suoi motivi e i suoi topoi, interferisce nell’espres- 
sione e nel canto del proprio dolore e trasforma una situa- 
zione sentimentale in situazione culturale. Cioè l’occasione 
non da luogo all’espressione immediata e sorgiva d’un 
mondo di immagini e di lirici fantasmi, bensi alla tessitura 
complessa d’una composizione, in cui la Weltanschauung 
del poeta a stento sopravvive al peso della tradizione reto- 
rica, culturale o anche filosofica. Nostro compito è di 
puntualizzare l’incontro tra sentimento e cultura nel nostro 
poeta e in particolare non tanto individuare una vicenda 
biografica quanto rinvenire i tramiti di una cultura forse già 
fossilizzata e depauperata del suo primitivo vigore, ma in 
ogni modo forza e caratteristica importante di tutta la 
poesia medievale, intendo di tutto il Medioevo in Oriente 
e in Occidente. 

Che la Musa di Eugenio abbia vissuto in Sicilia è un fatto 
importante per la storia della letteratura del Medio Evo 
italiano, ma Eugenio ovviamente si colloca nella storia della 
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Letteratura bizantina”, immerso com'è in quel clima cultu- 
rale pagano e cristiano, profano e sacro, che è pressoché 
costante in tutto il millenario svolgimento di quella poesia. 

Si può dunque assumere un carme di Eugenio, cosi 
dovizioso di motivi come quello scritto dal carcere, come 
un campione di assaggio della poesia bizantina della seconda 
metà del sec. XII. Può darsi che dall’analisi della sua 
struttura scaturisca qualche conclusione di carattere storio- 
grafico e metodologico di qualche rilievo. Una prima 
constatazione bisogna pur sùbito fare: un’edizione pura e 
semplice d’un testo bizantino è insufficiente: necessaria è 
l’interpretazione intelligente e precisa del testo, che è il 
fondamento stesso della critica testuale: prima lo spirito e 
poi la lettera, e non viceversa. Proprio al nostro poeta capitò 
un'editio princeps più volte difettosa anche dal mero punto 
di vista paleografico e tecnico: una lezione erroneamente 
trascritta dal codice o fedelmente trascritta dal codice priva 
di senso mostrano ugualmente che l’editore è venuto meno, 
sovente, in quel che è il suo compito precipuo e preliminare, 
cioè di essere anche interprete del testo che pubblica. 


2. Il primo carme di Eugenio di Palermo si articola nei 
seguenti motivi: 1) considerazione o gnome sul corso della 
vita infelice e sull’ansiosa aspirazione dell’uomo ai piaceri 
del mondo; 2) la rappresentazione delle Moire che presie- 
dono inesorabili al corso del destino dell’uomo; 3) l’alterna 
vicenda dell’umana sorte, della felicità e infelicità dell’uomo 
rappresentata nel simbolo della ruota della fortuna; 4) l’in- 
dissociabilità dei concetti di vita e dolore, come continua- 
zione del motivo dell’alternanza di felicità e infelicità con 
una serie di esempi tratti dalla vita familiare e sociale; 
5) inevitabilità della morte che accomuna ricchi e poveri, 


7 Cf. F. DoeLcer, Die byzantinische Dichtung in der Reinsprache 
(Berlin, 1948), p. 26, 28. 
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felici e infelici e spietatezza della morte acerba e immatura; 
6) canto dell’ideale ascetico: la vera sapienza e la vera 
regalità degli asceti cristiani soldati imbattibili contro gli 
spiriti maligni contrapposta ai re di Frigia e di Persia che 
pagarono il fio delle loro intemperanze e delle loro false 
ambizioni. A questi pensieri edificanti si salda la parte più 
propriamente autobiografica del carme: il poeta, una volta 
scampato alle insidie della vita aulica, vuol volare sulle ali di 
colomba, lontano dalla terra, lasciando agli altri di bere il 
calice dell’amarezza. Tale desiderio è espresso in una serie di 
addii al mondo, alla ricchezza, alle glorie, al vituperio, alla 
calunnia, all’ ingordigia, alla vanità, alla golosità, allo sfarzo 
delle vesti, ai canti e alla musica, al sonno, alle dignità 
pubbliche e infine alla tempesta delle cose di quaggiù, e in 
una serie di invocazioni alla tranquillità, alla semplicità dei 
cibi e delle vesti, alla ricchezza «povera», ad un giaciglio per 
terra, alla compagnia dolce dei libri preferiti. La serie degli 
addii e delle invocazioni è conclusa da una preghiera alla 
Trinità, provvida salvatrice, guida, perfezione, sostegno, 
morte dei desideri, coraggio, fortezza, riparo sicuro e caldo 
dai mali del mondo. 

La complessità della struttura è di per sé evidente: prima 
di alludere alla propria sventura e di scoprire in essa l’ansia 
del riscatto delle ambizioni mondane deluse e di rifugiarsi 
nell’aspirazione ad una vita tranquilla ed ascetica nel 
grembo della Trinità, il poeta inserisce tacitamente la sua 
nella vicenda della vita universale. È un artificio della 
letteratura consolatoria, è la ripresa di uno schema volgariz- 
zato in Occidente da Boezio. La sventura individuale si 
dimensiona nella contemplazione dell’universo, quasi si 
purifica nel flusso delle cose e delle vicissitudini e dimi- 
nuendo la sua intensità apre la via a Dio. È anche un modo 
pudico e castigato di parlare di se stesso e una subordina- 
zione dell'io alle leggi che regolano la vita umana. 

Sulla vena religiosa, cristiana, che percorre l’intero carme 
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non si possono sollevare dubbi, ma è necessario precisare la 
sostanza di tale poesia cristiana. L’addio alle vanità mon- 
dane è cristiano, ma obbedisce a norme retoriche, ma 
trasferisce in una sorta di litania espedienti stilistici; l’invo- 
cazione alla Trinità racchiude nella tecnica immobile del 
dodecasillabo la poesia divina dei Salmi. È chiaro che 
l'accento religioso è rinnovato nella sua intimità dalla 
sciagura che ha colpito il poeta: e tuttavia il poeta è giunto al 
desiderio della solitudine ascetica e alla patetica invocazione 
alla Trinità attraverso un itinerario di pensieri e di immagini 
e di simboli, originariamente non cristiani, che si dimostra 
ormai consueto e familiare agli uomini cristiani, del tutto 
inserito e armonizzato nella visione cristiana della vita. 
Tale immissione di elementi di cultura pagana, che 
vediamo pacificamente realizzata, è il risultato naturale di 
una coesistenza e di un contrasto durato molti secoli. Cosí 
le Moire divengono ministre della Provvidenza cristiana, 
come erano state ministre del Fato; e la ruota della Fortuna 
adorna le cattedrali cristiane o largisce miniature ai codici. 
L’antico dissidio è composto: antichi pensieri o antiche 
immagini ritornano nella vita della letteratura e dello 
spirito; le lettere pagane non ispirano diffidenza, non 
turbano la coscienza, non sono di ostacolo al desiderio e 
all’amore di Dio. I cristiani hanno catturato la grande preda, 
l’hanno dispogliata della sua superba bellezza, l’hanno 
domata nel cuore della sua fantasia, estraendo dalle sue 
viscere ciò che poteva sopravvivere alla conquista: non 
questo o quel poeta, non questo o quel filosofo, ma 
sopravvive un patrimonio standardizzato di norme, che 
furono a volta a volta immagini o intuizioni di sorgiva 
bellezza e d’incomparabile fascino. Sopravvivenza di mo- 
tivi, ma anche banalizzazione e appiattimento di essi: non 
che i classici non fossero piú letti, anzi furono i bizantini a 
custodirli, a trascriverli, a chiosarli, in una parola a salvarli, 
e quindi a leggerli, ma la loro voce aveva perduto il tono 
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immediato di comunicazione e di commozione. Una tradi- 
zione dossografica o sommaria trasmetteva gli echi ormai 
sommessi di un prodigioso travaglio creativo; con lo scor- 
rere dei secoli l’antica tradizione poetica e culturale diventa 
sempre meno eversiva o meno pericolosa: si acquisisce 
l’utile e si respinge o si ignora il dannoso, con un canone di 
economia morale e non di estetica. Un’economia morale 
destinata a sostenere e ad assicurare l’edificio cristiano, a 
munire la via di Dio. Ma sopravvivenza di motivi vuol dire 
anche persistenza, continuità: nei primi secoli cristiani la 
cultura classica è ancora sulla breccia, genuina continuatrice 
e innovatrice delle antiche forme, degli antichi contenuti e i 
Padri della Chiesa le resistono, la combattono fiduciosi nel 
sopravvento e nella vittoria; quando le ultime voci pagane si 
spengono, si attua sempre più intensamente il livellamento 
di quella cultura, conforme se non uniforme alla visione 
cristiana. Cosi il cristiano che leggeva in Eugenio di Palermo 
o in Fustazio di Tessalonica suo contemporaneo «il tempo 
scorre» non pensava minimamente ad Eraclito; chi leggeva 
in Eugenio le fatiche e 1 pericoli che l’uomo affronta per 
essere più felice e più potente non pensava a Sofocle, al 
canto della terribilità e dell'audacia umana nell’Antigone, 
cosi come ai Persiani di Eschilo non pensava ormai più 
quando leggeva di uomini che osano accingersi ad opere 
assurde, a gettar ponti sul mare e a squarciare colline. Si era 
compiuta cos! una salda contaminazione tra 1 motivi lette- 
rari pagani e l'habitus dell'uomo del Medio Evo: tra 1 residui 
d’un mondo, i margini d’una civiltà e la temperie spirituale 
cristiana e l’ansia di Dio. Anche al poeta non importava 
tanto evocare l’immagine dell’audacia di Serse quanto l’edi- 
ficazione spirituale che derivava da quella sublime audacia 
voluta dal demone: cosí l'immagine diveniva esempio, e 
l'esempio pascolo e nutrimento dell'anima. La purezza e la 
bellezza delle antiche immagini di poesia venivano gradual- 
mente contaminate dall’ansia edificante e dal desiderio di 
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ciò che era giovevole alla salvezza dell’anima: a ciò si 
aggiunga una sorta di stanchezza della lingua comune 
letteraria coltivata sui classici, che nei suoi conati di accre- 
scimento e di arricchimento denunziava i suoi limiti e 
preannunziava il disfacimento. La lingua letteraria pagana 
attingeva nuova linfa dai Settanta: ma anche in questo caso 
la contaminazione era un compromesso, non sempre felice, 
che sconvolgendo la sintassi normativa imbarbariva la 
struttura stilistica, anche senza mescolanze della lingua 
parlata, che nel nostro poeta sono del tutto assenti. 

Cerchiamo ora di penetrare nell’officina poetica di Euge- 
nio e di individuare le fonti della sua tematica: la ricostru- 
zione dell’itinerario di un motivo attraverso i secoli è 
notoriamente difficile. Noi speriamo di conseguire un’ap- 
prossimazione alla certezza, se non la certezza, di scoprire le 
fonti di alcuni motivi contaminati e compositi, cosi dovi- 
ziosi di storia. 


3. Nei versi 16-24 abbiamo questa rappresentazione delle 
Moire: 


"Eyo dè tata xai npóc eldótas qpáoo, 
oUx Mv ddatg t&v TOLUTAÓXwV pitov 

odg Tpeis puoai xwhaí te xai Aotai xbpat, 
tpòg cixbvioua pubixov reriacuéva, 
xpártos ÀAaxo0cat xai po tod Kpóvou uéya, 
&tpaxtov dxduatov ¿EENPTNUÉVAL, 
x\mbovaw del daxtódoç VEVOÓTOLG 

— 1| uotpa. TAVTÌ TÉMTETAL TETPOUÉVN, 
tunbeica dfbev ¿E dpavov Óópyávov —, 
torotode toic vias: xaðánrep Aivos 

ÜvrtGv caynvevovar dbatmvov YÉvog 

xai tòv èv diiwc por Tv xpatovpivwv 
&AAcc dì xà TAX ov &ypápw dixn. 
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«Ciò io voglio mostrare anche a chi lo sa, dacché non 
ignoro gli attorcigliati fili che le tre vergini grinzose, zoppe 
e oblique, raffigurate nell'immagine mitica, le quali già 
prima di Crono ebbero in sorte un grande potere, attaccate 
al fuso infaticabile svolgono sempre con dita inflessibili, e a 
ognuno e mandata la parte a lui destinata, tagliata natural- 
mente da invisibili strumenti. Con tali stami quasi fili di rete 
avviluppano l’infelice stirpe dei mortali, e rendono a cia- 
scuno dei catturati ciò che è dovuto, a chi in un modo, a chi 
in un altro, le norme di giustizia non scritte». 

Le Moire o Kñpes erano già nella poesia omerica; Esiodo 
le cantò figlie della Notte, punitrici inesorabili* delle colpe 
commesse contro dèi e uomini, dispensatrici agli uomini del 
bene e del male?. Ma né in Omero né in altri poeti dell’età 
classica abbiamo 1 particolari che qui rinveniamo eccetto la 
loro antichità”. Il particolare di «vergini canute» è in Lico- 
frone: «e queste cose già da un pezzo preparano le canute 
vergini avvolgendo lo stame nel triplice fuso di ferro». 
Anche a Licofrone" risale il particolare di «zoppe»: «con 
un triplice stame le zoppe figlie della vecchia Teti filano 
il destino». La cosa singolare è che particolari insieme 
congiunti di «zoppe, grinzose e dallo sguardo obliquo» ri- 
corrono si in un verso di Omero, ma non riferiti alle Moi- 


rai, bensi alle Arai, alle Preghiere figlie del grande Zeus”: 


xai Y&p te Artai elot Aròg xobpat peydioto 
xat te pucaí te tapaBi@rés T” boda uo. 


8 Hes., Theog. 217 ss. 

? Hes., Theog. 905 s. 

10 Cf. p. es. Aeschyl., Eum. 69 ypatar radarai natdeç, 172 radaryevets 
Motpas, 334 s., 961 ss. 

11 Cf. Lycophr., Alex. 584s. xai tabta uiv proa. yadxéw máAo | 
otpóubBwv éripportodar YNparai xópat. 

12 Alex. 144 s. yuiai yàp ... duvapor tpirhaiç | mfjvatg xatexAdcoavto 
ónvarás ‘Abc. 

13 7], TX 502 s. 
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L’allegoria delle Artai è quindi trasferita alle Moire: è 
insieme una trasposizione e una contaminazione tipica del 
Medio Evo. Anche l’altro particolare della rete in cui le 
Moire avviluppano i mortali non era originariamente ad 
esse riferito: è la metafora attinta all’agguato teso dai 
cacciatori e che Eschilo p.es. attribuisce ad Ate!*: « mostran- 
dosi benevola Ate adesca l’uomo nelle sue reti, donde non è 
possibile che egli scappi via e fugga: la Moira che procede da 
Dio domina da tempo antico». 

La rappresentazione delle Moire è quindi ampiamente 
contaminata con quella delle Aitai e di "Acn; originari sono 
i particolari della loro antichità e dei loro invisibili stru- 
menti: gli stami attorcigliati ? e il fuso instancabile * 

Tramite di tale consueta rappresentazione poté essere 
Luciano che specialmente nello Zeus confutato parla del filo 
delle Moire contro cui nulla è possibile (008v Úrip tòv Avov), 
e del fuso di Cloto che tiene sospeso anche Zeus «come i 
pescatori tengono alla canna 1 pesciolini», della loro 
onnipotenza! in quanto anche gli dèi sono servitori e 
ministri delle Moire” 

Risultato dell'attività delle Moire è la otpa rerpwpévn di 
ogni uomo, inevitabile (cf. A.P. XIV 80 «àv nenpwpuévnv 
uoipnv dduvata ¿ori dropuyéciv xai 0c, da Herod. I 91); 
l’antico concetto della «parte destinata», del «destino» 
specialmente stoico, e successivamente rielaborato dai neo- 


14 Pers, 97 ss. qiAóopov yàp rapacaíver | Bpotòv ei; Xpxuac "Aca, | ródev 
oúx ¿otiv Úrep Ovaltòv «Aúbavra puyetv. | 0c60cv yàp xatà Motp*¿xpárncev | 
TÒ rahatóv. 

15 V, 17 «àv xoAÀuxnÀÓóxov prov che richiama Cristodoro di Copto 
A.P. II 109 (pitov rokúxioxov). 

16 V. 21 &tpaxtov axduatov. 

17 Luc., luppiter conf. 4 ix tob &tpáxtou xabdrep ol ddieic èx toi 
xaiduov pápa. 

18 Ibid. 5 návtæv ai Moipar xpatovdar, 10 xàc Moipag elvat tàc ğnavta 
éxtteAo0cac. 

19 Ibid. Úmmpéros xai Sráxovoí twveg x&v Motpov. Diciamo in parentesi 
che anche il fondo linguistico sembra risalire a Luciano. 
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platonici, è quindi divenuto patrimonio cristiano. Il ruolo 
della Provvidenza cristiana è rappresentato dal Fato, di cui 
le Moire sono le ministre e le esecutrici, e la giustizia 
inesorabile che essa esercita non trova riscontro nelle leggi 
scritte degli uomini, è codificata. Alla contaminazione 
allegorica è congiunta perciò una contaminazione filosofica, 
concettuale: il Fato dei filosofi antichi, ripreso dai pensatori 
bizantini, è sussunto nella visione cristiana del mondo, in 
cui la menzione del mito pagano e di Crono dio pagano non 
suscita scandalo. 

Tale persistenza di motivi pagani non sembra incrinare i 
fondamenti della fede cristiana, mostra nella sua stessa 
contaminazione l’esigenza di ornare e di rappresentare 
visivamente il destino dell’uomo: più che un contenuto, il 
poeta bizantino chiede alla sua formazione pagana, al suo 
gusto educato sui classici il colore della rappresentazione, gli 
espedienti tecnici che dalla poesia sono passati alla retorica, 
insomma il modulo espressivo che costitui sempre una méta 
difficile per i bizantini: i cristiani avvertivano la necessità 
della forma d’arte per immettervi il contenuto cristiano. Ma 
accadeva che, trasferendo qualcosa dell’antica forma espres- 
siva, i bizantini inevitabilmente vi trascinassero qualche 
cosa del contenuto: era uno scotto necessario, volentieri 
dovuto, anche se il contenuto, cosi contaminato, era dissi- 
mulato. 


4. Nei vv. 29-34 il motivo dell’instabilità della vita 
rinviene il suo simbolo nella ruota della Fortuna che ci 
viene rappresentata con particolare compiacenza descrit- 
tiva: 


Toócouc Y&p &cttv lotopelv wç év TÚTO 
èni tpoyod xúxAwbev è yxabnuévovc 
ouxvús xivelobar xai xrvetv elc ócoc, 

xai tods uèv úboð pardpòv eUyapi DAénetw 
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xai perdiàv oxiptõvtaç de eùbuuiac, 

tods dì axuÜpu rode Dime xatnyuévovç 
eic cuupopiov Báúpadpov Údódev x&to. 
Mixpòv è’ érioycv, Battov, ws eine, Aóyov, 
atpopiv xatiòng dbpdav xai Üaupostc, 
tods pèv tarervoús, vaubdev uernpuévous, 
AVATPÉYOVTAG npòç TOV ÚLtOTOV TÓTOV, 

tods O Óvtac aútod xpóc [otv tiv toxdtnv 
tç erabetac (oxécAtoi!) undaubbev 

7, tuyòv Úxpw daxtiiw yeyevuévovç. 
eUppatvetai tic, Tévdoc dolce náv. 


«E infatti possibile rappresentare i mortali come in una 
immagine seduti tutti in giro su una ruota che è solita 
intensamente muoversi e muovere; e gli uni che sono in alto 
guardano con volto sereno e leggiadro e sorridono balzanti 
di gioia, e gli altri hanno il volto torvo, miseramente tratti 
giù dall’alto in basso nel baratro delle sventure. E in breve 
tempo, prima che tu possa, per così dire, pronunziar parola 
osserverai stupito un completo rivolgimento: quelli che 
sono in basso, levati via da terra corrono su verso il luogo 
più alto, e quelli che sono quivi (corrono giù) verso il luogo 
più basso dopo avere con la punta del dito gustato il 
godimento (infelici!) in nessun modo che casualmente: 
hanno appena il tempo di godere, il tormento di nuovo li 
porterà giù». 

La compiacenza descrittiva”, che non si risolve in com- 


20 Si può confrontare la descrizione dell’«albero della Fortuna» quale 
appare in una redazione del famoso componimento del c.d. Spaneas, nella 
medesima epoca di Eugenio, edita da V. LUNDSTROEM (Anonymi Carmen 
Paraeneticum in pps de Byzantina, fasc. I, Upsalae, 1902, v. 157 ss): 


6cot yobv avaBaivovatv elg tò tňç tiyng dévòpov, 
&AAXfjAouc dreppaXXovaw tà t&ytt xal và nó0c, 
oúdeic Ò’ ¿xeidev x&tetatv elc yiv èv Tpoarpéoei: 
timtovar návtec &xovtec ATÒ Tod Udjouc xáto. 
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piutezza artistica né in scioltezza narrativa, mostra il fascino 
che il simbolo della ruota esercita non tanto sulla fantasia 
del poeta quanto sulla sua ragione: l’avventura umana, 
raffigurata nel giro incessante di una ruota, subito dopo la 
rappresentazione dell’inflessibile destino che grava su ogni 
mortale, non un gioco rappresenta, bensi l’incostanza, la 
labilità, il perenne moto dell’umana sorte. È evidente che il 
simbolo è cristianizzato; non troviamo nel testo né tpoyòg 
tod (ou come nel contemporaneo Eustazio? nel quale 
ricorre anche, se il testo non è corrotto, ó cfi; dixng tpoyég 
«la ruota della giustizia» che gira agilmente scorrendo”, né 
tpoyòs Tis tiyns, ma semplicemente tpoxóc. 

Vorremmo qui indagare come si é costituito un tale 
simbolo e per quale via esso puó essere giunto ad Eugenio. 
Se non tutte, almeno alcune tappe della formazione di una 
tale allegoria é forse possibile tentare di ricostruire. 

Secondo il Norwood? fu Pindaro che in modo «quasi 
accidentale inventó l'idea della Ruota della Fortuna che in 
ultimo divenne cosi popolare e elaborata». In tre luoghi 
della seconda Olimpica (v. 23 s. il Fato manda buona 
fortuna che «ondeggia sospesa in alto», v. 25 s. il dolore 
«cade pesantemente» da beni maggiori”, v. 39 ss. il Fato 
porta non solo la beatitudine voluta dal Cielo, ma anche 


21 Eusth. Thess., Op. 6, 25; 220, 83 Tafel, etc. Da notare anche due 
versi di un componimento di cui è forse autore Teodoro Prodromo, un 
altro contemporaneo, edito dal GaLLAvoTTI, «Rendiconti Acc. Lincei» 
Scienze morali, ser. VIII, vol. IV (1949), p. 356, v. 14-5 su cui cf. ora 
W. HOERANDNER, Theodoros Prodromos. Historische Gedichte (« Wien. 
byz. Stud.» B. XI, Wien, 1974), carm. LX b, p. 490: - 


` -3 
tv Ó tpoxóç pe tob Blov taxd gôáver * 
xai návta ovyyxet xai otepet tiv ÉAn(Ocv. 


22 Eusth. Thess., Exp. Thess., p. 150, 5 s. KYRIAKIDIS. 

2 G. NorwoobD, Pindaro, tr. it. di S. Croce (Bari, 1952), p. 214 ss., 
232 ss. 

24 Op. cit., p. 232. 

25 $tav Beod potpa néunrny | &vexàç dAfov od nAÓv... 

26 tévÂoç è’ Exurvev Bapù | xpeaoóvov xpóc &yaböv. 
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una parte di dolore, con una «rotazione»”), il Norwood 
trova «per la prima volta nella letteratura quella metafora di 
tutte più efficace e familiare, la Ruota della Fortuna», cui si 
allude anche in Sofocle, Trach. 131 s. «Dolore e gioia in- 
torno per tutti gli uomini, cosi come il ricorrente cammino 
dell'Orsa Maggiore» ?*. 

Secondo il Norwood?, la ruota giunge dalla religione 
misterica degli Orfici a Pindaro, il quale peró non allude 
specificamente alla Ruota della Vita Umana, al xúxkoc yevé- 
cewç o ciclo di nascita, morte e rinascita. Lo studioso ri- 
corda anche il xóxXog della Necessità in Pitagora”, il xóxAoc 
di Didórns e Netxos in Empedocle” e una tabella orfica di 
Thurioi, in cui ricorre il verso «scappai lontano dal luttuoso 
faticoso ciclo»*?, Per Pindaro e gli Orfici, il Norwood 
afferma”: «La Ruota Orfica non è in nessun modo em- 
blema delle vicissitudini della vita ...; Pindaro la simbolizza 
con un'immagine del tutto nuova, la Ruota della Fortuna, 
suggerita a lui dal mistico simbolo che è inerente al sistema, 
un’immagine affatto nuova, che ha in comune con l’altra 
solo il concetto di avvicendamento». 

Ma la prima allusione esplicita alla Ruota della Fortuna 
ricorre in un frammento sofocleo da papiro *: 


tavt]la yàp tpoyod dixnv 
].tig xuxAet toyn 


27 oğtw dè Moto”, & te xatpoiov | tõv È’ Eyer tòv eUppova nóxuov, 


Deópto adv GA Bc | Eri ti xai riu’ Ayer, radiveparerov &AÀAc xpóvo. 

28421 imi mio xai yapà | não: xvxAodaw, olov dpxtov otpopáðeç 
xéievbor. 

22 Op. cit., p. 217. 

3 Diog. Laert. VIII 14. 

31 Fr. 26 D.-K.*. 

32 IG XIV 641, 1, v. 6 (2 Orph., fr. 18 D.-K.?.) xóxAou © iEérxav 
(japurevÜ£oc &pyaAÉoto. 

3 Op. cit., p. 221. 

* Soph., fr. 575 PEARSON, vv. 9-10 (II, p. 213 col commento). 
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E in un altro frammento di Sofocle* viene affermato che 
il rétpog dell'uomo gira nella rapida ruota di Dio (v ruxvú 
Bo | «pox& xvxAettar) e cambia natura (peraddácoe: quaw). 

Non credo alla validità della dimostrazione del Norwood 
per quel che riguarda Pindaro, perché nei versi della II 
Olimpica l'alternanza della gioia e del dolore è determinata 
chiaramente da Moipa, non da Túxm, anche se Téyn per 
Pindaro è una delle Moire**. 

Nel fr. 40 (Snell) Pindaro attribuisce alla Tóxn il giro del 
duplice timone, non della ruota (d{dupov otpéporca nnòá- 
Mov), né traccia di un tale simbolo è nell'invocazione alla 
Tóx» nella XII Olimpica, ove si canta che «le speranze si 
volgono ora in alto ora in basso tagliando le ventose 
menzogne»? e che «molte vicende cadono sugli uomini 
senza che se le aspettano e su alcuni a ritroso del piacere; 
altri, imbattendosi in spiacevoli tempeste, in breve tempo 
cambiarono il danno in grande bene». 

Né credo ad influsso pindarico nel noto passo erodoteo (I 
207), in cui Creso dice a Ciro: xóxXog tiv &vðpwnniwv ¿ori 
Tonfudtwv reptpepópevos dè oùx td aiel toùç aùtoùç eUtUYÉELv. 

L’importanza del concetto del ciclo delle umane vicende 
é ben nota ai critici erodotei, uno dei quali additó proprio in 
esso la fondamentale Weltanschauung dello storico, il centro 
unitario della complessa storiografia erodotea. Il luogo 
erodoteo fu presente ai Padri oltre che agli storici bizantini e 
fu debitamente sviluppato p.es. da Menandro Protettore nel 
sec. VI e da Cedreno nel sec. XI: sul primo ha richiamato 
l'attenzione il Del Grande”, sul secondo il Norwood". In 


35 Soph., fr. 871 PEARSON (III, p. 70). 

36 Pind., fr. 41 SNELL. 

37 V. 5 s. al ye uiv &vOpóv | T6XA° diva, tà È’ aù xátw, pevòn petauwvra 
tauvorcat, xviivdovt” ¿Arídes. 

38 C. DEL GRANDE, Filologia Minore (Napoli, 1956), p. 342, e poi p. 303 
s. in un apposito capitolo Il paradigma normativo. 

32 Op. cit., p. 233. 
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Menandro Protettore“ il legato di Giustiniano Pietro patri- 
zio narra a Zico, legato di Cosroe, che molto vantava il suo 
re, la storia di Sesostri re di Egitto. Il quale, col favore della 
tiyn, aveva distrutto molte genti e sottomesso re ed era 
giunto a tal punto di vanteria da costruirsi un carro dorato e 
da farlo trainare, anzi che da animali, dai re che aveva 
catturati: il re su un tale carro regalmente trainato si lasciava 
trasportare in giro per la via, al cospetto dei suoi sudditi. 
Accadde un giorno che uno dei re che trainavano il cocchio, 
aggiogato nella parte alta (xatà tòv dixpov), volgendo inces- 
santemente e fissamente lo sguardo i in basso, contemplava la 
ruota che girava e si volgeva in sé con movimento continuo 
(¿Dedrro tòv Tpoyòv xuAwdovpevov te xoi TR tijg xLVÍOEWG 
auveyeta dv éautá repienlirrópevov). A Sesostri, che doman- 
dava ragione di quello sguardo fisso e costante, il re 
prigioniero rispose: «Sire, per vedere la ruota, come questa 
girando intensamente non rimane mai sullo stesso posto, 
ma andando su e giù provoca il movimento del carro» (Q 
Oforota, Óp&v tÓv tpoxóv, cc Baud repidivovuevog oùx émi 
tfjg aùtňç Phoews péver 60€, TAXA yàp dvw xdtw pepópevoç 
thv dppatotpoygiav ¿pyálerar). Sesostri capi l'allusione all’in- 
stabilità e alla rotazione della sorte e al fatto che le cose 
umane sono simili a una ruota che gira (tò dotabuntév te xoi 
tariuBoiov tňç tiyng xai «c Tpoyò xuitoutvw Éome tà 
dvBporera), temette anche lui una simile sciagura, liberò i re 
e li restitui ai propri regni. 

Un analogo episodio riferito a Ciro è appunto in Ce- 
dreno*: Ciro si lascia portare durante una festa in un 
cocchio, trascinato da re prigionieri. Uno di questi volgen- 
dosi incessantemente guardava le ruote che salivano (tods 
tpoxods dvaBatvovtas). Ciro s'adirava perché quell’intensa 


4 Fr. 11 MUELLER (FHG IV, p. 209 s.): Excerpta de Legationibus ed. C. 
De Boor I (Excerpta de Legationibus Romanorum ad gentes, Berolini, 
1903), p. 177. 

41 Historiarum Compendium (PG 121, 284). 
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osservazione non consentiva al cocchio di correre. E il 
prigioniero impaurito si giustificava: «Vedendo le ruote 
andar su e giù intendo l’instabilità della vita, come ciò che è 
giù viene su e ciò che è su viene giù» (tods tpoxods ópóv 
avafatvovtac xai xatafaívovras évvoc) tò datatov too Biov, 
TÓS tà xáto diva yíveral xai tà ğvw xátw). Ciro allora 


liberò lui e gli altri. 


5. Fin qui si è profilato abbastanza chiaramente un 
tramite del Fortleben della Ruota della Fortuna: il tramite 
storiografico da Erodoto a Menandro Protettore e Cedreno, 
in cui il xóxXog tæv &vðpwnniwv renruátov ha assunto 
come suo simbolo la ruota del carro, che muove ed è a suo 
tempo mossa; è un tramite che si rivela rigoglioso e che 
sfocia nell’esemplarità della vicenda umana. 

Si consideri anche che la ruota di carro (xpoxóc dpuatog) è 
il termine di paragone con il corso della vita in un carme 
anacreonteo: il contesto mostra che la fugacità della vita, il 
suo rapido corso, costituiva un invito a godere la vita: «Su 
teneri mirti, sulle erbe di loto, sdraiato voglio brindare: 
Eros legata la veste sul collo con corda di papiro, mi 
amministri il vino. Ché simile a ruota di carro girante, corre 
la vita: scioltesi le ossa, breve polvere noi giaceremo»* 


Né si può trascurare il fatto che, nella medesima epoca di 
Eugenio, nella poesia morale del cosi detto Spaneas la ruota 
del vasaio veniva assunta a simbolo della fragilità della 
vita”. 


€ An. 30 BERGK=32 PREISENDANZ, sp. v. 7 ss. tpoxòg dppatos yàp ola | 
Biotog tpéyer xvAtodels- | dAlyn dì xerodpeda | xóvis óotémv Aubévtov. 

4 Cf. Anonymi Carmen Paraeneticum ed. V. LUNDSTROEM Cit., v. 
50 ss. 


Tú xepapei napéotnxa, thv texvnv ¿dempovv, 
næç èv tà midtre tÓv T ÀAÓv xai tÓv TpOXÓV cuctpégetv 
tò axedos drerpyàteto cidous Ot0&oxcv TÙTOY, 
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In ogni modo, il tramite storiografico fiorisce in am- 
biente culturale e religioso, adatto e favorevole, e largisce ad 
esso un simbolo gradito ed efficace. E tuttavia riteniamo che 
non sia quello storiografico il tramite giunto a Eugenio. 

Infatti del motivo erodoteo s’impossessa altrettanto sal- 
damente che ampiamente il grandissimo padre della Chiesa, 
Gregorio di Nazianzo*, l'oceano da cui sono rifluiti infiniti 
rivoli della spiritualità cristiana e bizantina, molti dei quali è 
ancora possibile sorprendere in tutta la produzione poetica 
di Eugenio di Palermo. Gregorio di Nazianzo contrappone 
spesso, specialmente nelle Epistole e nelle Orazioni, la 
ciclicità delle vicende umane, l’alternanza della felicità e 
dell’infelicità, l’instabilità e il rapido declino delle umane 
sorti al fermo possesso di Dio, alla stabilità del sentimento 
etico e religioso; il soffio del vento e le lettere scritte 
sull’acqua sono più consistenti della prosperità umana che 
appare ombra e sogno; da tale visione deve nascere l’ansia 
verso Dio: cosi nell’epistola 29 a Sofronio, prefetto di 
Costantinopoli: ópác ola tà Ruétepa, xoi Órocs xóxXoc tav 
Avbpwirivwv rEepitTpéxe: rpayudtwv: viv uèv tv, vüv dì tiv 
avdouvimv xai dravdoúvtov, x«i oUte TOD ed TPATTELV ÉSTÓTOG 
utv, oùte tod Svotuyeiv, © dn Aéyouot, diià qtåyıota 
METAXIVOURLEVOL xai MLETATÍTTOVTOG, «gc apar elvat uaiX ov 
tiotevev, xai ypåuuacı totç xxl’ datos, Y avbpwrwv eùnpe- 
pia. Tívos Evexev; uol Ooxet, iva TO iv toùtotg ğotatov xai 
avmuadov Decmpobvtes, puaiibv ti mpootpéycpev tO Deo, xai 
TO puerrovit, xal tiva romea xal Tuv «otv imuédetay, 
Bpayéa t&v axuv xal tæv Óverpátov ppovtilovtes. 


AAA’ óAtoÜjcav tæv YeLpoov eùbéwç auverpíBn, 
elxóva taútnv čAaßBov tfj; xab” fiuàc odolag: 

èx yàp rnkod yeyóvapev mepipopà tiv Avo 

xai náv avvtpiBopeda xai mpóg nnàòv xwpodyev. 


* La dipendenza da Erodoto fu avvertita già da Th. Szinko, De 
traditione orationum Gregorii N. I(«Meletemata Patristica», II), p. 123 s., 
n.2. 
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Se tutto il mondo fenomenico scorre via tumultuoso 
verso la rovina” soggetto a facili capovolgimenti*, irrego- 
lare e ineguale nei mali che sotto e sopra ci travolgono”, il 
costume dell’uomo cristiano deve rimanere intatto e immu- 
tabile, non si deve lasciare travolgere dalla mutabilità della 
vita”. 

Nel pensiero di Gregorio è Dio stesso che intreccia 
vicendevolmente le umane vicende, la molteplicità della 
vita, piaceri e sventure, levità e asprezze, di cui è piena la 
letteratura, perché né il dolore sia irrimediabile né la letizia 
priva di ammaestramento e perché la visione dell’instabilità 
e della varietà delle cose della vita ci guidi alla contempla- 
zione di Dio, cioè ad un ritorno in se stessi: ep. 165 (a 
Timoteo): fevod cexutob xai x&v BiBiww, aig xafwuiAnoasg, 
èv ais toXXoi uèv Bior, xoAAol dì xpórot, rohal dè doval xoi 
Aetótnteg: mohal dé, we TO tixóg, ouupopal xal Tpaxótntes. 
ITAéxer dì tabra OU TAMA wv ó GOtóc: tuoi Doxet, iva umo£ To 
AurroDv abeparevtov Tj, pundi tò eúppalivov «rada yO yYrTov, xoi 
iva, TO èv toútoiç ğotatov xai dvwpuadlov Decmpobvtes, mp 
aùtòv uóvov Bifrwpev. 

Il ciclo delle vicende umane è il mezzo con cui Dio educa 
l’uomo; tutto si muove, Dio è immutabile; Dio governa le 
vicende instabili, nascosto e onnipossente, avvolgendole in 
enigmi e fantasmi, quasi voglia comprimere la nostra 
arroganza e, lasciandoci capire la nostra nullità in confronto 
della sapienza vera e prima, voglia spingerci verso lui solo e, 
per mezzo della varietà e labilità delle cose visibili, condurci 
ai beni stabili ed eterni. Nessun bene terreno è fermo, 
stabile, costante, tutto è travolto da un giro vorticoso: or. 


$ Greg. Naz., ep. 31. 

* Ep. 32, 61. 

47 Ep. 100 ... xai thv &vopaA(av tv ğvw xal xátw oxpoBoovtov fiac 
XAXWV. 

48 Ep. 244 uh cvppetaBoiAew tòv tpórov toig avmpadfare tod [Xou xai 
uetaBoiaîc. 
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17, 969B-C xóxAÀog tic otv ... t&v &vÜpronívov mpayudtwy, 
xai radever OtX tæv ¿vavrticov huas ó Oedg ... Kweixat ... TÒ 
næv nepi tòv dáxivntov, xai caievetat ... tite tòv TOPOV TOv 
avotéllovtoG, iv” elòuev TO undiv Óvtes mpóc tiv dinbiviy 
sopía xai TPOTNV, «Aa pos adtòv veúmpev uóvov ... eite ğı 
Tfjg ávopalías tæv Opwpévwv xal xeputpemouévov uetáyov- 
TOG TjLXc nl tà ÉCTOTA xai PLÉVOVTA ... TEPLXCOPET Yp TÁ 
TÚVTA fpadiwe, xal petaxopel xai dvtixadictartos ... 

In un altro luogo‘, imitato da Giovanni Damasceno”, il 
motivo del xóxAog si puntualizza come invito alla ocpooóvn 
e all'ay&rn: où cwppovioopev dè Yo)v; ... púas: uiv yàp 
ovdev tæv dvipwrivwv Bélarov, odds duarév, odi aùtapxes, 
o00& tri tiv adtiv iotápevov: dida xÚXAOG ttc t&v Tjuexépov 
tepitpéyer rpayudtwv, Gore Glas emi puros Tiuépag tohid- 
xtc, ¿ori O Ote xai pac, pépwv petaBo\ke... 

La medesima considerazione è alla base dell'esortazione 
di Agapeto a Giustiniano perché al flusso delle ricchezze 
terrene opponga l’unico tesoro della beneficenza”! e al ciclo 
della mutevolezza delle cose umane l'immutabile pietas”: 
xÚxlos tç tæv Avbpwrrivwv rmeprtpéyer npayuåtwv, dAdote 
di) wc pipwv aura xai meptpépov: xai toútOLS ávicórns tori, TÒ 
undèv t&v rapóvtov ÈV tavtótnt: péverv. Act odv Ge, xpúrtiote 
Baorded, év T% toútwv &yxıotpógw petaBoXf, duetaBAintov 
Eyew tòv edoeBi Aoyiopoy”. Sia dunque nella storiografia sia 
nella pubblicistica patristica e politica il motivo del xòxAog 
rinveniva accoglimento e adattamento: s'inseriva come 
atteggiamento spirituale valido e moderatore nella visione 
della vita e come anelito dal transeunte ed effimero a ciò che 
è eterno e stabile. 


4 Or. 14, 881 AB. 

5 Cf. F. DoELGER, Der griechische Barlaam-Roman. Ein Werk des b. 
Johannes von Damaskos (Ettal, 1953), p. 83. 

51 Exc. capit. admon. 7 (PG 86, 1, 1165). 

52 Exc. capit. admon. 11 (PG 86, 1, 1168). 

33 Il motivo defluí in Giovanni Damasceno, cf. DOELGER, op. cit., 
p. 71s. 
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Perché tale visione divenisse pratica e quasi tangibile, era 
inevitabile che fosse espressa da un simbolo, da un’imma- 
gine, così che all’intima consapevole visione delle alterne 
umane sorti corrispondesse anche un’espressione di gusto e 
di arte; cosi lo schema storiografico e filosofico aiutò la 
formazione e la diffusione del simbolo della ruota. 

Il passaggio dal xóxAXog al «poxóc è possibile cogliere nelle 
poesie del Nazianzeno; se in I 2, 16, vv. 25-28, permane 
l’immagine del ciclo 


xÚXAOG derdivntos, duotta vxo, xuA(vOcv, 
ÉTTNOS, TPOXAWV, ALÓLLEVOG, TEÁYLOG 

parc, uao, vui, móvotc, Bavatoto, &víauc, 
TEPTEWAROL, vico, TTWUuaowv, eo0poutatg 


e in I 2, 14, v. 25 ss.* Eraclito fornisce l'immagine della 
corrente di torbido fiume che sempre avanza e mai si ferma 
e dell’effimero uomo che altro ora è altro sarà se pure sarà e, 
mentre resta, sfugge, e non può riattraversare la corrente del 
fiume già attraversata”: 


Eiut. Dpåte ti todto; To pev rapébpetev iero: 
"Ao dè vOv teXEGw, UA,” Esop’, el Y^ Écopar. 

”Euredov ov0év: Eywye póos Dolepod rotapoio 
altv émepxópievos, éotaóc o00£v Exwv. 

Tinte ue tóvo épéeic; tí DÉ cor rAfov eiui didatov. 
Kai vov Tide uévov, dépxeo un oe púyw. 

Oùte dic 0v toTráporDe, póov rotapoto repnoer 
£uxaAtv, odte Bpotòv dwpeat, dv torápos: ^6 


5 Cf. anche I 2, 15, vv. 135-137. 

55 Cf. M. PELLEGRINO, La poesia di s. G.N. (Milano, 1932), p. 62, 96, e 
sp. H.M. WERHAHN, Gregorii N. Zéyxptors Blov (Bonn, 1953), p. 94 ss. 

56 Cf. anche I 2, 1 v. 444 s. fevotòs yàp fevatoto Diexrepóas Bróroro, | 
Baròv èpanrtópevóç te tapatpoyduwv tpoydovta. I 2, 9, 10 s. oùðè yàp fiev 
tomb, éxel fuor elui maYtioa, | xai fevotod Brótoto Srexptw, Èupev’ 
ÁPELITOV. 
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in I 2, 8 (il carme della osyxpiowg Blov minutamente esami- 
nato dal Werhahn), nei versi in cui lo spirito afferma che la 
sua unica ricchezza è Dio che nessuno può rapire a chi lo 
possiede (v. 61 s.), l’effimerità dei beni terrestri è detta in 
breve tà t&v tpoxóv xvAMiopata”. Ma il simbolo della ruota 
della vita è rappresentato vividamente in un apposito carme 
di Gregorio (I 2, 19), fonte immediata di Eugenio”. 


Tooxóc tig éotiv &otátwç TETNYUÉVOG 

Ó puixpòg oŬtoç xai roAótporoc Biog. 

” Avw XLVETTOL, xai TEPLOTÁTOL XÓTO* 
OUX taxa xat yàp x&v dox nennyévar. 
Dedyov xpateitar xal év UTOTPÉYEL" 


57 V. il comm. del WERHAHN, p. 44. 

58 Nel secolo stesso del Nazianzeno, Pallada, un poeta per tanti aspetti 
maledetto, canta la vita come una pericolosa navigazione affidata alla 
Fortuna timoniera e la morte come inevitabile traguardo, qualunque sia 
stato i" corso (A.P. X 65), né ignora l'alterno gioco della Fortuna (A.P. X 
80) che 


xai tods iv xatáyovoa mtv oparpndov delpet, 
tods Ò’ drtò tõv vepeidov elc ' AÓnv xatávet, 


e osservando (A.P. X 96, su cui vedi J. IRMSCHER, in Studia Patristica IV 
[Berlin, 1961], p. 463 s.) gli improvvisi mutamenti della vita 


xai ped’ &xtotov Ti davwudiov Tóxnc 


non può non ammettere che Túxn è una sgualdrina (répvng yuvatxós toùç 
vpórouc xextnpuévns, 87 Tóxnv te nópvnc eúuaciv xwougévny). 

Giorgio di Pisidia dedicò un lungo canto giuntoci incompiuto «ig tòv 
udtarov Biov (PG 92, 1581 ss.), il cui confronto sia con alcuni versi del 
Nazianzeno sia col carme di Fugenio può risultare utile. Il poeta, 
sollecitato dalla xa0óv duertpia (v. 7), descrive la scorrente immagine 
della vita (9 thv 100 Blov féovaav elxóva) molto agitata (47 tóv roAóctpogov 
Bíov) nonché l'immagine della Fortuna (173 ss.), indecente danzatrice o 
meretrice. Alla vanità delle umane ambizioni, all’effimerità delle umane 
glorie il poeta contrappone l'umiltà e la serenità del cuore. - Per la Tóxn 
nell'età classica, una visione d'assieme è nell'orazione Ilepì tiyngs di H. 
HERTER (Atene, 1962). 
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— LI & LI A LA 9 9/ 
oxtiptà dì TOMA xal TO pese o0x Èyer. 
"EAxet, xaÜ£Axet vij xwfjoet thv OTÁGLV, 
e > M T LI , d 
c; oddev elvat tòv Biov Otocrpáqoov 
3| xanvòv Ñ Ovetpov % &vOoc xAónc. 


«Questa breve e multiforme vita é una ruota instabil- 
mente fissa; si muove in su ed è tratta in giù: sembra essere 
ben fissa, in realtà non sta ferma. Fuggendo è trattenuta e 
rimanendo corre via; balza spesso e non ha la forza di fuggire. 
Trae, tira giù col movimento la stabilità, cosi che puoi 
descrivere la vita come nulla o come fumo o sogno o fiore 
d’erba». 

Parlare qui di reminiscenze eraclitee? appare a me troppo 
poco esatto. Qui abbiamo una metafora, un simbolo, non un 
concetto filosofico. Possiamo ricordare, più i x6Awdpor della 
Moira del carmen aureum”, la sentenza pseudo-focilidea?! 


M P P € , , » El 
xotvà náðn rávicov: ó Bios tpoxóç: &otaxoc OAoc 


di cui i primi due versi del carme di Gregorio sembrano 
un’amplificazione. 


6. Ma l’autentico fondo culturale che emerge dai versi di 
Gregorio Nazianzeno deve essere indicato, a mio parere, in 
una pagina d’un celebre testo della letteratura consolatoria, 
la Consolatio ad Apollonium dello ps.-Plutarco, la quale può 
considerarsi iniziatrice del topos della ruota della vita e della 
fortuna: lo pseudo-Plutarco diventa cosi il mediatore di tale 
immagine presso 1 bizantini. 


52 PELLEGRINO, S.G.N. Poesie scelte (Torino, 1939), p. 61, ripetuto dal 
BOLISANI, La poesia del Nazianzeno (Padova, 1953), p. 38, 79. 

€ Ps.-Pythag., Carmen aur. 57 s. toin Moipa Bpotóv Bidrter opévac: 
oi dì xóAtwópot | XAXoct! ir’ GAO pépovtar areipova rñpar” Exovtec. 

él Ps.-Phocyl., Sent. 27 Diehl? (che a torto, credo, accetta nel senso di 
Umlauf o Laufbabn). 
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La pagina pseudo-plutarchea che mostra come già in 
Grecia la ruota abbia potuto simboleggiare l’instabilità della 
vita è la seguente€?: «Ma tuttavia pur essendo tale la 
condizione delle cose umane, alcuni a causa della loro 
stoltezza sono cosi sciocchi e boriosi che per poco sollevati 
o per abbondanza di ricchezza o per grandezza di dominio 
o per qualche dignità civile (tá rivas tposdplas tolti) o 
per onori e gloria minacciano e insultano gli inferiori, non 
considerando la instabilità e l’incostanza di fortuna (tò «fic 
tiyns dotatov xai dfBéBarov) né che facilmente ciò che è in 
alto viene giù e ciò che è a terra viene di nuovo innalzato, 
trasportato dai rapidi cambiamenti di fortuna (odò’ ör 
padíicws tà ÜÓdnAX Yiyverar tarevà xal tà ybapuaik náAw 
vpovtar tato dtvpporor pebiotápeva 7g tiyng peta- 
Bohate)». 

Non ragioniano esattamente — continua lo ps.-Plutarco 
— quanti vogliono cercare la costanza in ciò che costante 
non è. E qui viene citato un frammento di autore ignoto di 
due trimetri giambici, sulla ruota: 


Tpoyod Teprotetyovtos MOD” Ticépa 
&dic neple yiyvet” ¿1100? itépa 


cioè: «gira tutt'intorno la ruota e del cerchio ora l'una ora 
l'altra parte viene a trovarsi in alto». 

Ma l’importanza della pagina pseudo-plutarchea non si 
esaurisce qui. Seguono altre celebri citazioni da Pindaro e da 
Euripide che costituiscono, per cosi dire, il sottosuolo 


62 Mor. 103 E ss. 

6 PLG III Bercx, p. 740. 

€ Di qui l'immagine della ruota passò nel patrimonio paremiologico: 
App. Prov. IV 100 (CPG, I, p. 458), Greg. Cypr., Leid. III 16 (II, p. 87) 
Tpoyòg tà dvbpwriva: ro eúperáfBola, Macar., Cent. VIII 58 (II, p. 223) 
Tpoyod teprotetyovtog dXiote À étépa Gic ğvwbév otv, korte f] irépa» Ox 
ixi 100 aùtod ovdtv uévet. 
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poetico del simbolo della ruota: esse riguardano tutti i mali 
della vita cui «il mortale non può sottrarsi né sfuggire» 9, 
ma specialmente «la profondità dell’invisibile Tartaro» che 
opprime l’uomo «con dure necessità»: «l’incostante ed 
effimera ricchezza», «le piccole cose che possono provo- 
care un rovescio, e in un solo giorno», che «ciò che è in alto 
abbassa e ciò che è in basso solleva in alto», anzi non un 
solo giorno, ma un attimo di tempo, come precisava 
Demetrio Falereo®; riguardano «il medesimo ciclo comune 
alle piante portatrici di frutti della terra e alla stirpe dei 
mortali: di alcune cresce la vita, altre muoiono e sono 
mietute »”; e infine la vivida e abile iperbole pindarica «Che 
cosa siamo? Che cosa non siamo? Sogno d’un’ombra è 
l’uomo»”!. 

Riteniamo perciò che questa pagina sia come il caposti- 
pite del topos della ruota per l’età cristiana e bizantina”. E 


65 Il. XII 326. 

66 Pindar. fr. 207 SNELL. 

67 Eur., Phoen. 558. 

68 Eur., fr. 420 N.? 

Fr. 79 WEHRLI. 

70 Eur., fr. 415 N.2 

71 Pyth. VII 135. 

72 Tuttavia non si possono non menzionare alcuni luoghi dei fior 
rapádAmio: di Plutarco, in cui il motivo dell'alterna sorte ha la sua 
importanza per quel che riguarda l’impostazione stessa del racconto di 
una Vita. La Fortuna è specialmente presente nei Bío: di Coriolano, 
Agesilao, Pompeo, Pelopida, Dione, Bruto, Timoleonte, Emilio Paolo, 
Demostene, Alessandro, Sertorio, Focione, Catone il Grande. Per la 
mescolanza dei grandi splendidi doni della Fortuna con una parte di male, 
si cf. Vita Pompei 42; per le ingegnose macchinazioni della Fortuna che 
muove, raduna e intreccia eventi che nulla sembrano avere in comune fra 
loro ed usa la fine degli uni come principio degli altri, cf. Vita Timoleontis 
16; per la Fortuna maestra della comune fragilità e instabilità delle cose e 
per ¡Mato che continuamente girandosi assegna le sorti, si cf. Vita Aemilii 
Pauli 27; per il mutamento e la rotazione degli eventi prodotti dalla 
Fortuna, si cf. la stessa Vita, capitoli 35 e 36. Ma fra tutti i luoghi 
plutarchei si distingue Vita Demetrii 45, in cui Plutarco tramanda quel 
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aggiungiamo che anche alcuni luoghi di Luciano sull’inco- 
stanza della sorte possono avere collaborato indirettamente 
alla fortuna del simbolo della ruota. Si consideri il seguente 
luogo”: «Ben si può ammirare la filosofia paragonandola a 
tanta stoltezza, e spregiare i beni della fortuna guardando 
quasi in una scena o in un dramma di moltissime persone, 
chi di servo diventa padrone, chi di ricco povero, chi di 
povero satrapo o re, chi entra in grazia, chi cade in disgrazia, 
chi va in esiglio. E il più strano è che, quantunque fortuna 
dimostri col fatto che ella si prende giuoco delle cose 
umane, e dica chiaro che nessuna di queste è stabile, pure a 
queste riguardano sempre tutti, anelano alla ricchezza e al 
potere e si pascono di speranze che non avverranno mai». 
Inoltre dei riflessi eraclitei superstiti più in Gregorio 
Nazianzeno e meno in Eugenio di Palermo, ritengo che 
possa essere stato mediatore il seguente luogo di Luciano” 
(parla Eraclito): «O forestiero, io credo che tutte le cose 
umane sono tristi e deplorabili, e tutte sono soggette alla 
morte: però sento pietà di voi e piango. Il presente non mi 
par bello; il futuro mi scuora assai, e vi dico che il mondo 


frammento di Sofocle, cui già abbiamo accennato, posto sulla bocca di 
Menelao di fronte alle sue sfortune (trad. CARENA): 


Gira incessantemente il mio destino 
sulla ruota veloce che Dio muove, 

e muta stato come fa la luna 

e non può conservar lo stesso aspetto 
per due notti, né mai si mostra uguale 

a se medesima; ma prima nuova 

esce dall'ombra, riempie ed abbellisce 

il suo volto, e poi quando più grandiosa 
appar, svanisce e torna ancor nel nulla. 


Col commento di Plutarco: «meglio si accordano con questo paragone le 
vicende di Demetrio, le sue ascese e le rovine, gl'ingrandimenti e gli 
annientamenti ». 

73 Nigr. 20, trad. SETTEMBRINI. 

74 Vit. auctio 14=Heracl., Imit. 5 D.-K.3, trad. SETTEMBRINI. 
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anderà in fiamme ed in rovina. Io piango che niente è 
stabile, tutto si rimescola e si confonde: il piacere diventa 
dispiacere; la scienza ignoranza; la grandezza piccolezza; 
tutto va sossopra, e cangia nel giuoco del secolo». 

Nei luoghi qui addotti di Luciano non vi è accenno alla 
ruota, ma il discorso volgarizzava e diffondeva egualmente 
il motivo dell’instabilità della vita. Il simbolo della ruota 
dallo pseudo-Plutarco a Gregorio di Nazianzo e da questo 
ad Eugenio di Palermo: tale è forse l’itinerario storico. Ma è 
l’itinerario di un’immagine pagana: a parte l’amore che i 
medievali avevano per la simbolistica, può esservi nelle 
Sacre Scritture qualche passaggio che poteva favorire il 
felice acclimatamento della ruota nel mondo patristico e 
bizantino. 

Tra i luoghi che, credo, specialmente possono aver 
propiziato una tale fortuna, cito due dell’Antico, l’altro del 
Nuovo Testamento. 

Il Salmo 76, 19 pwvh «ri; Bpovrñs oov ¿v x tpoxò | ¿pava 
ai dotparat gov tý oixovpévr che veniva cosi interpretato da 
Apollinare di Laodicea (IV secolo) nei suoi Dialogi de 
Sancta Trinitate”: ci ¿Mo % tò Bántioua Aéyec (sc. Aapió) 
Bpovtáv; tòv dè TpoxOv tòv xúxlov tod [ou toútov; xal tàc 
dotparàs TOVG kAYlov¿ dmoctóAouc, toùç xai puvavtac Ti 
olxoupévr Tò pú cric PBpovrñs; 

Un versetto dell’Ecclesiaste, 12, 6 xai suvtpoxáon ó tpoxòç 
¿xi tòv ÀA&xxov «la ruota infranta cada sul pozzo», che veniva 
cosi spiegato da Gregorio vescovo di Agrigento (592 circa) 
nel suo commento In Ecclestasten”*: ¿MÁ xai ouvtpoxácal tòv 
Tpoyòv ¿xi tòv Adxxov timcv, tÒ màv ypovixòv Otdotnua jc 
ixdotov caps vikaro Üofi; ouvaroreparWwdñva. xal 
rÀnpoÜTvat, tpoyxod dixnv xukiecdar nepuxóç, we ÁTO tæv 


75 In GEBHARDT-HARNACK, Texte u. Untersuch. zur Gesch. der altchristl. 
Literatur, vol. VII (1892), p. 340 s. 
76 PG 98, 1161. 


158 SCRITTI SULLA CIVILTÀ LETTERARIA BIZANTINA 


adtiv ele tX aura ráAiv éxavióv, elta xal xatióv ml TOV 
Adxxov, Tito: TOV Dávatov: 

«l’Ecclesiaste volle apertamente indicare che lo spazio 
temporale della vita di ognuno si deve compiere e riempire, 
perché la natura si volge a guisa di ruota, come se salga dal 
medesimo al medesimo punto, e poi di nuovo discenda nel 
pozzo, cioè nella morte». 

Il luogo del Nuovo Testamento, l’unico in cui ricorra 
«poxóc è l'Epistola di Giacomo 3, 6, ove leggiamo l'incisiva e 
pregnante espressione ó tpoyòg tfj; Yevéoec «rota nativita- 
tis nostrae» la ruota della nascita, cioè della vita, Rad des 
Werdens”. 

Se alle scaturigini del topos della ruota della vita o della 
sorte abbiamo posto per il Medio Evo orientale bizantino 
una pagina d'un celebre testo consolatorio, anche nel Medio 
Evo latino e romanzo all'origine del topos c’è una pagina di 
un testo consolatorio, della Consolatio di Boezio (II 1): 
«Fortunae te regendum dedisti: dominae moribus oportet 
obtemperes. Tu vero volventis rotae impetum retinere 
conaris? At ... si manere incipit, fors esse desistit». E la 
Fortuna a Boezio (II 2): «Haec nostra vis est, hunc conti- 
nuum ludum ludimus; rotam volubili orbe versamus, in- 
fima summis, summa infimis mutare gaudemus. Ascende, si 
placet, sed ea lege, ne, uti [cum] ludicri mei ratio poscet, 
descendere iniuriam putes». 

Ora ascoltiamo due voci occidentali del sec. XII, cioé del 


7 Come annota W. Bauer (Griech.-deutsches Wörterbuch zu den 
Schriften des N.T., Berlin, 19585) l’espressione di Giacomo sembra 
derivare dall’uso linguistico dei misteri orfici. Egli infatti richiama 
Simplicio, In Arist. s coelo 2, p. 377 HEIBERG iv tà tfi; ciuapptvng te 
xai yevégeme tpox& oùrep dduvatov dad da ryívar xatà tòv 'Opoéa. 

78 Sulla fortunae instabilitas cf. II 4. In territorio latino va ricordata la 
Fortunae rota di Cic., In Pis. 10, 22, il celer orbis rotae di Tibullo (I 5, 70), 
la volucris rota di Ammiano Marcellino (XXXI 1, 1). Cf. A. OTTO, Die 
Sprichwörter u. sprichwòrtl. Redensarten d. Römer (Leipzig, 1890, rist. 
Hildesheim, 1962), p. 142. 
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secolo del nostro Eugenio: un prosatore, Onorio di Autun, 
il quale nello Speculum Ecclesiae scrive”: «I filosofi [cioè 
Boezio] ci parlano di una donna attaccata ad una ruota che 
gira costantemente; la sua testa si innalza e si abbassa. 
Questa ruota che gira è la gloria di questo mondo in 
costante movimento. La donna attaccata alla ruota è la 
Fortuna ... Ella innalza e abbassa il capo in modo alterno, 
perché la maggior parte degli uomini dopo essere stati 
elevati dalla potenza e dalla ricchezza sono abbassati e 
rigettati nella povertà e nella miseria». Sentiamo la voce di 
un poeta, Alano di Lilla**: 


Praecipitem movet illa rotam, motusque laborem 

nulla quies claudit ... 

Hos premit, hos relevat, hos dejicit, erigit illos. 
Summa rotae dum Croesus habet, tenet infima Codrus, 
Iulius ascendit, descendit Magnus, et infra 

Sylla iacet, surgit Marius, sed, cardine verso, 

Sylla redit ... 


Ed ancora nel sec. XII apriamo l’Hortus deliciarum e vi 
ammiriamo la Fortuna che gira la ruota o alziamo lo 
sguardo al rosone della basilica di San Zeno a Verona o 
poniamo mente al fatto che l'abbate di Fécamp in Francia a 
edificazione dei monaci ha costruito una Ruota della For- 
tuna mossa da un meccanismo: dal sec. XII al XV — scrive 
E. Male* — «ogni qualvolta si vorranno richiamare i 
bruschi mutamenti della fortuna, si rappresenterà questa 
ruota simbolica, dove l'umanità sale e scende» ®. 


79 PL 172, 1057. 

80 Anticlaudianus lib. VIII, cap. 1. 

81 L’art religieux du XIII‘ siècle en France (Paris, 1902), p. 120 s. 

82 Richiamo qui due Carmina Burana (16, v. 17 ss. «Fortunae rota 
volvitur / descendo minoratus; / alter in altum tollitur; / nimis 
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Scrive I. Siciliano: «Noti erano nel Medio Evo i gemiti 
di Ovidio e diffuse le considerazioni di Seneca e dello 
pseudo-Seneca. Ma la brillante carriera di Fortuna ebbe 
origine in un’oscura prigione di Pavia dove un senatore 
romano, che aveva conosciuto tutte le umane grandezze, 
aspettava in ceppi la sentenza di morte». 

La diffusione del simbolo specialmente nei secoli XIII e 
XIV (Roman de la Rose, trecentisti minori, Dante c. VII 
dell'Inferno) mostra che l'allegoria pagana non contrastava 
col dogma cristiano della provvidenza". 

Questo sguardo all’Occidente latino dimostra come il 
simbolo della ruota della vita partendo da fonti analoghe e 
diverse in Oriente e in Occidente abbia avuto uno sviluppo 
autonomo e parallelo: tale sviluppo per via diversa e 
indipendente mostra anche come i due mondi della civiltà 
medievale siano attraversati da una linea, da una costante 
culturale che li accomuna in un'unica visione. Ciò vuol dire 
anche che tra le due civiltà non si possono ammettere la 
separazione e il contrasto e l’antinomia che qualche illustre 
filologo ha voluto postulare: la tradizione culturale — 
filosofia e poesia — opera egualmente nella letteratura 
bizantina e nella letteratura latina come un retaggio e come 
stimolo alla creazione. 


exaltatus / rex sedet in vertice / caveat ruinam! / Nam sub axe legimus / 
Hecubam reginam», 17, v. 15 «rota tu volubilis»), ed. E. BuscHor, 
Insel-Verlag, p. 18 e 20. Che la ruota della Fortuna non sia un semplice 
tema poetico, ma «di rivolta, se non di rivoluzione» crede, a torto, a me 
sembra, J. Le Gorr, Genio del Medio Evo (= Les Intellectuels au Moyen Age, 
tr. it. di C. Giarpini), Milano, 1959, p. 37. 

83 Vita e Opere di Fr. Villon (Venezia, 1946), p. 115. Cf. anche del 
medesimo autore Fr. Villon et les thémes poétiques du Moyen Age (Paris, 
1934), p. 281 ss. 

84 Cf. spec. G. Paré, Les idées et les lettres au XIII* siècle (Montréal, 
1947), p. 124 ss. Di Dante cf. in particolare Inf. VII 96 «volve sua spera e 
beata si gode» e XV 95 «però giri Fortuna la sua rota» (v. A. PAGLIARO, 
nel vol. Romania, Napoli, 1962, p. 337 ss.); per i trecentisti, v. Poeti 
minori del Trecento a cura di N. SAPEGNO, p. 433, 435. 
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7. Ritornando ora allo svolgimento del tema dell’instabi- 
lità della vita in Eugenio di Palermo, troviamo un gruppo di 
esempi — di gusto tipicamente medievale — dedicati a 
illustrare il concetto di oddèv &Aurov «nulla è senza dolore». 
È un motivo antico: la commedia (Eufronio, Posidippo, 
Menandro) e la tragedia (Sofocle e spec. Euripide) non lo 
ignorano. Ad esso segue il motivo anch’esso pagano e topico 
delle diatribe e della letteratura consolatoria sulla morte a 
tutti comune, fenomeno naturale che talvolta va oltre la 
legge fisica e sorprende la giovinezza acerba e immatura: è il 
motivo del 0&vaxoc &cpoc. 

Analogamente a quanto avviene nei testi occidentali, in 
cui lo scopo della rappresentazione simbolica del «poxóc (ou 
era la dimostrazione che i veri beni stabili sono quelli dello 
spirito, la virtù e la perfezione interiore*, e che «il nostro 
lavoro, la nostra scienza, tutti 1 nostri sforzi non devono 
tendere al possesso di beni cosi fragili» e che ci occorre «un 
punto di appoggio più solido: questo mondo non ce lo darà 
e noi lo troveremo in Dio», e che insomma «la fine di tutto 
il lavoro, di tutta la scienza, è la virtú»*, analogamente 
dunque a quanto si verifica nei testi letterari o figurativi 
dell'Occidente, anche in Eugenio di Palermo alla rappresen- 
tazione dell’effimera umana natura e della labilità e inco- 
stanza della sorte succede la rappresentazione dei veri 
sapienti, asceti cristiani che consapevoli del falso splendore 
dei beni della terra li detestano e li respingono quale «errore 
di sogno e di ombra» e fissi nelle leggi divine sono 
innamorati dei beni eterni, dominano regalmente gli istinti 
irrazionali della carne, reprimono col freno della modera- 
zione la selvatica mascella dell’ira e sono temprati a resistere 
ai nemici dell’ortodossia e agli spiriti maligni e badano a 
custodire il loro tesoro, l’anima. 


85 Cf. G. PARÉ, op. cit., p. 123. 
86 Cf. E. MALE, op. cit., p. 121. 
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Col v. 109 attacca la parte autobiografica, che non 
sarebbe cosi lungamente e estesamente cantata senza il 
significativo precedente della poesia autobiografica del Na- 
zianzeno. Anche qui il grande teologo è il modello da 
imitare e da emulare. Eminente è il posto che occupa il 
santo di Nazianzo nella storia dell’autobiografia antica: 
Georg Misch, nella Geschichte der Autobiographie”, gli ha 
dedicato un capitolo poco meno esteso di quello dedicato 
alle Confessioni di s. Agostino. 

Le poesie autobiografiche di s. Gregorio — che costitui- 
scono un terzo dei suoi 19 mila versi e che gli editori hanno 
raggruppato nella sezione eic éavtév, un titolo che richiama 
l’elegia di Solone e i Ricordi di Marco Aurelio —, non ignote 
in Occidente né forse senza influenza sulle Confessioni di s. 
Agostino, consentono di individuare l’itinerario a Dio del 
grande Padre della Chiesa, il contrasto tra il suo antico 
desiderio di gloria e il nuovo ideale ascetico o monastico: 
Gregorio si confessa e si difende, fa anche satira e polemica, 
ma la sua autobiografia costituisce un fatto letterario e 
poetico non eccessivamente incrinato nella sua sincerità 
dalla retorica. Gregorio contrappone, alla vita contempla- 
tiva dell’eremita, una vita ascetica che nel culto di Dio vuole 
incidere la vita sociale del suo tempo: Gregorio non solo 
vuole preghiera e culto, ma anche lavoro ed opere a 
beneficio della comunità: senza i virtuosismi retorici del 
discorso sulla fortuna di Libanio, Gregorio rappresenta le 
sue vicissitudini come esperienze appassionate del cuore o 
come incontri commoventi con altri uomini. Gregorio 


87 Erster Band, zweite Halfte, 3 ed. (Bern, 1950), pp. 612-636. Qui si 
riportano taluni concetti fondamentali. Rinunzio a stendere una lista 
bibliografica sul Nazianzeno e rimando alla citata monografia del 
Werhahn, agli articoli di B. Wyss, Phyllobolia für P. von der Mübll (Basel, 
1946), p. 153 ss.; «Mus. Helv.» VI (1949), p. 177 ss. e a A. SALVATORE, 
Tradizione e originalità negli epigrammi di Gregorio Nazianzeno (Napoli, 
1960). 
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rappresenta vivamente il contrasto tra la sua ispirazione a 
un ideale di vita etico-religiosa e l'egoismo e fa coincidere il 
distacco dal mondo con un ritorno alla vita in Dio, fra gli 
uomini e per gli uomini. La consolazione nel dolore gli è 
offerta dal colloquio col suo cuore. Secondo il Misch, la 
novità di Gregorio nella storia dell’autobiografia è nella 
consapevolezza del carattere soggettivo dell’esperienza reli- 
giosa e nel compito che egli affida al problema psicologico: 
rendere comprensibile e credibile la propria vita interiore 
agli altri uomini. 

Eugenio di Palermo è quindi nell’orma del Nazianzeno, 
nel solco della svolta dell’autobiografia inaugurata dal 
grande Padre della Chiesa. Eugenio invoca le ali di una 
colomba per poter fuggire lontano dal mondo. Attingeva al 
Salmo 54%, eppure tale immagine era stata già ripresa da 
Gregorio ?: 


"HOeAov nè xéAeta tavórrepos, Ti ye\Ldewv 
Eupevar, de xe puro Bpotæv tov, T, tiv’ &£pnuov 
vateráerv Oñpeaotv duéottoc ... 


Eugenio allontana da sé il calice dell'amarezza, la mondanità 
con le sue molestie attraenti e velenose. La lunga serie degli 
addii ai beni mondani è indubbiamente costruita secondo 
canoni retorici, ma bisogna pur dire che il vituperio, la 
calunnia, l’ingordigia costituiscono l’argomento di apposite 
composizioni di Eugenio: cioè anche nelle spire della 
retorica si può nascondere un soffio di sincerità. Nella 
rappresentazione della calunnia v’è forse un’impronta plu- 
tarchea: Eugenio scrive (133 ss.): «e tu, calunnia, va alla 
malora, immérgiti nella tenebra e non avanzar più in mezzo 


88 Cf. Ps. 54, 7: tic 6000€ por ntépuyaç woel nepiatepà | xai retacdnoopa 
xai xatarasow; | loù ¿uáxpuva puyadeúwv | xai nUX{o@Nv dv 77 puo. 
82 Carm. II 1, 32, v. 1 ss. Ep. 42 tig ooer uot ntépuyaç woel reprotepás. 
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ai mortali, tu che ogni cosa mi volgi e sconvolgi; possa trarre 
vantaggio dalla tua malevola perversità, che pone in non 
cale la divina vendetta rappresentando sul palcoscenico false 
opere da commedianti e rappezzando ciance e vane parole: 
osservi le spalle, sputi fuori il veleno e di nascosto mesci la 
bevanda di Circe nel titillamento di suasivi sofismi». È qui 
rifluito il verso di un poeta incerto, forse Empedocle”, sul 
ciceone di Circe che mescolava «travagli e dolori e inganni e 
gemiti » 


Wolvkg (T) dduvac (xe) xuxécv &nácvac te YÓOUE TE 


trasmessoci da Plutarco”. 


Un accenno più strettamente autobiografico hanno i 
versi 158-163: 


Oîyeode paxpàv dotixal npoeðpiat 
Opúcos te xai ppúayua Tis ébovoíac, 
to)) Gv dpopual apakdudrov dederyuiva: 
timuuupa xai Oópu[oc &róotnté uov, 
AÀéoxat, otá&oetc, Epec, dyAaywriar 

xai Tpayudtwv ciuraca TOv Tide Cain. 


«Andate lontano voi, dignità urbane, spavalderia e arro- 
ganza del potere, che vi siete dimostrate occasioni di molti 
errori. Inondazione e tumulto, rimanete lungi da me, 
chiacchiere, discordie, contese, ciarlatanerie e tutta la tem- 
pesta delle cose di quaggiù». Il poeta allude alle dignitates 
umbratiles per dirla con Boezio e ai suoi errores che possono 
richiamarci Ovidio, ma tutto il complesso dei motivi è già, a 
voler trascurare riferimenti minori, nella seguente prosa del 
Nazianzeno”: uéypt tivos quompeba totç uixpoîs xai yapal 


99 Fr. 154 a D.-K.5. 
?! De esu carnium 996 d-e. 
2 Ep. 178 (al retore Eudossio). 
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ipxopévotc, xai raitopev dv perpaxiorote xal rÀdopaot, xol ÚTO 
tiv xpótwv aipópeda; Metaf@puev ¿vdeólev, dvOpec Yevo- 
peda, dipbwpev xà Óve(pata, rapadpiuwyev TAG oxtuXc, di) Lc 
TApouev tà Teprrvà TOD (ou, xai mAéov óduvnpá. "A)Aouc 
Tpayuatevéro xai perapprrteíto, xai ratléro qÜUóvoc xal 
xpóvoc xai vóxn. “O 0% qaot t&v Avbpwrivwv tò ğotatov xai 
avmuarov, tppétwoav Üpóvot, duvaatetat, tAOdTOL, \Aaurpétn- 
tec, ÉTÁPUATA, TTOMATA, TÒ tüteÀéc TOUTO Sotdpiov xai 
&nórtTuctow, € uaiXov &Oobfjoeié tig aipópevos Y Yeimpevog, 
TA tij; peyding vaótnc oxnvric naiyviá te xal deatpiouata. 

L’ideale della vita ascetica e solitaria contenta di poco, di 
sale e di verdura e di un cencio, di un dAfos &cvXog — tratto 
dal Nazianzeno — amico della povertà, di un giaciglio per 
terra che segni la pausa degli affanni e dei mali precedenti, 
trova forse la sua verità poetica nel v. 164: 


‘Hovyta xpóct8t, cuuuóvaté uot 


«avànzati, tranquillità, resta sola con me». Un ideale quindi 
di solitudine in Dio, senza l'ansia sociale ma con lo stesso 
timbro di sincerità di Gregorio”, anzi in compagnia di 
antichi libri di ogni genere (176 ss.): «E voi libri, scritture di 
argomenti di ogni genere, venite a me, accogliete la mia 
disperazione nella dolcezza della vostra compagnia, che sin 
dalla tenera età io mi elessi al di sopra di ogni possesso 
gioioso e prezioso»”. Emerge qui un tema fondamentale 
dell'anima medievale: l'amore delle lettere e il desiderio di 
Dio”. 


Le disillusioni provocate dalla mutevole sorte infine 


9 Cf. Greg. Naz., Carm. II 1, 11, v. 1940 ss. Unxó tw” olxeiv èx 
xaxóv ¿onuiav, | od por tò Betov và óv Untospevov, | ¿Aris te xoógrn tv 
&vc, Ynpotpógoc. 

2 Pura fantasticheria è quello che scrive la JAMISON su questi versi, 
p. 143. 

95 Cf. J. LECLERCQ, L'amour des lettres et le désir de Dieu (Paris, 1957). 
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rimettono il poeta nel grembo di Dio, della Trinità, nel 
sicuro rifugio di Dio: la preghiera alla Trinità è tutto un 
tessuto di immagini e di parole attinte ai Salmi: il ristoro del 
bastone di Dio, la santa paura di Dio, la disciplina di Dio 
che istruisce, il riparo dagli empi infelici nel Tabernacolo 
di Dio. 

La catarsi è compiuta: nell’addio ai beni del mondo 
governati dalla mutevole sorte, il poeta ritrova 1 beni stabili, 
sicuri, costanti della vita in Dio e con Dio. Cosi il tema 
dell’instabilità della vita cosi caro e cosi familiare alla 
coscienza e alla fantasia medievale, cosi ricco di risonanze 
pagane e di ricordi antichi, trova nella sofferenza indivi- 
duale del cristiano e nel messaggio della Sacra Scrittura e 
specialmente nei Salmi il suo ultimo sviluppo e il suo sigillo. 

Anche se Eugenio di Palermo ha seguito uno schema di 
composizione e la tradizione letteraria pagana ha svolto il 
suo insostituibile ruolo, la tecnica poetica e il travaglio 
espressivo non hanno del tutto eliminato da questi versi 
l’accento umano di dolore, di disillusione, di stupore di- 
nanzi alle sorti alterne dell'umanità effimera né hanno 
obliterato la sincerità del desiderio di pace serena e solitaria, 
che può rinvenire anche in noi, nel secolo ventesimo, 
un’adesione altrettanto solidale che sofferta. 


[«Byzantion» XXXIII (Bruxelles, 1963), pp. 325-356] 
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1. A rendere più completo il profilo critico della perso- 
nalità culturale e politica di Teodoro Metochites, quale si è 
venuto delineando sempre più chiaramente ad opera di C. 
Diehl’, R. Guilland?, H. Hunger’, H.-G. Beck‘, J. Ver- 
peaux?, e, specialmente, I. Ševčenko‘, può contribuire 
l’interpretazione del saggio letterario di Teodoro su Demo- 
stene e Aristide, che costituisce uno dei diciotto opuscoli 
conservati nel cod. Vindobonensis Philol. Graec. 957. 

Tale saggio critico sulla fama letteraria del più grande 
rappresentante dell'oratoria politica e di quello della reto- 
rica d'apparato, costituisce, a mio parere, una testimonianza 
preziosa non solo dell'attività critica e dell’originalità di 
giudizio di Teodoro, ma anche della legittimità di un 


1C. DieHL, Les mosaiques de Kabrié-Djami, in Études Byzantines 
(Paris, 1905, rist. New York, 1963), p. 397 ss. 

2 R. GUILLAND, Les poésies inédites de Théodore Métochites, «Byzantion» 
III (1926), p. 265 ss. (=Etudes Byzantines, Paris, 1959, p. 177 ss.); ID., 
Nicéphore Grégoras, Correspondance (Paris, 1927), p. 358 ss. 

3 H. HUNGER, Theodoros Metochites als Vorläufer des Humanismus in 
Byzanz, «Byz. Zeitschr.» XLV (1952), p. 4 ss. 

* H.-G. Beck, Theodoros Metochites. Die Krise des byzantinischen 
Weltbildes im 14. Jabrbundert (München, 1952). 

5 J. VERPEAUX, Nicéphore Choumnos homme d'état et humaniste byzan- 
tin (Paris, 1959), sp. p. 52 ss. 

61. SevCENKO, Etudes sur la polémique entre Théodore Métochite et 
Nicéphore Choumnos («Corpus Bruxellense Historiae Byzantinae», 
Subsidia III, Bruxelles, 1962). Cf. la festosa recensione di H. HuNGER, 
«Byz. Zeitschr.» LVII (1964), p. 418 ss. 

7 V. la mia prefazione al testo greco. 
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discorso sull''umanesimo bizantino’ e di una sua conce- 
zione graduata e particolareggiata, voglio dire né indiscrimi- 
nata né totalitaria. 


2. Il saggio su Demostene e Aristide fu scritto da Meto- 
chites a Costantinopoli nel 1330-31* nel monastero di 
Chora, alla soglia della morte (1332), quando la polemica 
sullo stile e sull’astronomia, in modo cosi penetrante 
indagata e ricostruita da Sa enko anche nel suo sottofondo 
politico, era cessata, dopo aver imperversato dal 1322 al 
1326 (in ogni caso, conclusa dalla morte dell’antagonista 
Niceforo Choumnos nel 1327). Composto nella solitudine 
della meditazione, quando ormai Teodoro è tutto preso 
dagli studi matematici, il nostro Saggio è tuttavia illuminato, 
in qualche suo tratto fondamentale, dai termini di quella 
polemica che lo aveva impegnato con severa tenacia e dalla 
concezione che egli aveva dispiegata sullo stile difficile, 
complesso, anche oscuro, compatto, alieno dall eccessiva 
chiarezza, cioè dalla volgarità, contro il suo avversario, 
fondendo insieme gli insegnamenti degli antichi maestri 
della retorica (specialmente Ermogene) e l’intento di difen- 
dere la sua maniera di scrivere fondata sull'emulazione dei 
grandi modelli classici, come Demostene, lettore appassio- 
nato di Tucidide, che più intimamente rappresentassero le 
esigenze del gusto più raffinato e della forma espressiva più 
opportuna. 

A Metochites e a Choumnos è comune l'appello agli 
antichi scrittori, modelli esemplari e immagini viventi e 
parlanti della pura lingua greca o attica, nonché ai teorici 
dell’atticismo e della retorica, ma la lezione che l’uno e 
l’altro ne traggono è diversa e la valutazione stessa di un 
Demostene o di un Tucidide obbedisce a quell’ideale stili- 
stico che ciascuno dei due propugna. La polemica stilistica 


8 Precisa dimostrazione in ŠEVČENKO, p. 143. 
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implicava quindi non solo una concezione retorica, ma 
anche il modo di esprimersi e di manifestarsi, cioè di essere. 
Il vivere era strettamente legato all’esprimere, la vita alla 
parola, onde quella polemica ha consentito di scoprire e di 


additare un aspetto significativo della vita spirituale del 
secolo XIV. 


3. Ma non solo il tema della polemica, svolta da Metochi- 
tes negli Opuscoli 13 (Confutazione dei letterati incolti) e 14 
(Seconda confutazione dei medesimi) editi e interpretati dal 
Sevéenko, assicura una più puntuale interpretazione del 
Saggio su Demostene e Aristide, ma anche gli articoli di critica 
letteraria, che Teodoro incluse nei suoi Miscellanea’, come 
quelli su Giuseppe Flavio (cap. 15), su Filone (cap. 16), sulla 
durezza stilistica degli scrittori educati in Egitto (cap. 17), su 
Sinesio (cap. 18), su Dione di Prusa (cap. 19), su Senofonte 
(cap. 20) su Plutarco (cap. 21) E particolarmente da 
menzionare il capitolo su Dione”, in cui Teodoro precisa 
il rapporto di dipendenza da Sinesio in modo cosi esatto e 
competente, da precorrere degnamente l’indagine 
moderna*. Con un modulo critico che si ripresenta nel 
Saggio su Demostene e Aristide, Teodoro, mentre rivela 
l’affinità di certi contenuti, distingue lo stile familiare, 
semplice, modesto di Dione da quello sostenuto, insolito, 
elevato di Sinesio, con la sicurezza di giudizio che gli 
derivava dall’esperienza personale di lettore. «Anche gli 
altri capitoli storico-letterari di Metochites dimostrano la 
sua indipendenza nella critica letteraria;» — ha scritto 
giustamente il Beck! — «egli si serve naturalmente dei 


? Theodori Metochitae Miscellanea philosophica et historica edd. 
M.C.G. MueLLer-M.T. KiessLinG (Lipsiae, 1821). 

10 Riedito con miglioramenti testuali da v. ARNM, nel vol. II dell’edi- 
zione delle opere di Dione (1896, 19622), p. 329 ss. 

11 Cf. J.R. AsMus, «Byz. Zeitschr.» IX (1900), p. 89 ss. 

12 H.-G. Beck, Theodoros Metocbites, cit., p. 74. 
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criteri che gli antichi e Fozio hanno formato, ma formula 
nell’ambito contenutistico i giudizi con chiara evidenza; 
altrettanto poco si basa sugli antichi giudizi stilistici». 

In verità il Saggio su Demostene e Aristide definito nel 
titolo ¿moracía xai xpíciw (reso da Ševčenko ‘osservazioni 
critiche °) e successivamente (cap. 4) come ¿émprédera xoi 
dewpfa (‘studio accurato’) è da considerarsi nella struttura e 
nello svolgimento un’opera originale, poco dipendente 
dalla tradizione della critica letteraria antica. Esso rappre- 
senta una posizione solo marginalmente polemica ed effetti- 
vamente creativa e nuova: segna anzi un progresso della 
meditazione e del pensiero critico quale a noi risulta dai 
Miscellanea pubblicati verso il 1328? e dagli stessi opuscoli 
13 e 14, esasperatamente polemici. È uno scritto della 
pienissima maturità, in cui è presente l’intera personalità di 
Teodoro, uomo e scrittore; né costituisce solo un saggio di 
critica letteraria, bensi anche un documento di alta umanità 
e di umanesimo integrale laico. 


4. La struttura del Saggio non può non richiamare il 
principio critico-letterario della aòyxptoy adoperato da Dio- 
nisio per la caratterizzazione degli oratori, specialmente nel 
De Isaeo, in cui Iseo e Lisia sono posti l’uno accanto all’altro 
nelle loro ópotórntes e dragopai e, esemplarmente, nello 
scritto repì tfjg Anpoodévovsg Aéfews che qui è degno di 
singolare menzione. Il critico di Alicarnasso dimostra che 
Demostene, perfetto fruitore dello ‘stile misto’, è superiore 
ai rappresentanti degli altri stili, attraverso il modulo 
sincritico, cioè il confronto con Tucidide sul piano delle 
analogie e delle differenze e della contrapposizione di ciò 
che è proprio dello stile di ognuno dei due: tale confronto è 


13 In una lettera di Niceforo Gregoras, di tale epoca, è salutata 
l'apparizione dei Miscellanea (ci R. GUILLAND, Correspondance, cit., p. 
7 s.). Cosi credo, non ostante SEvCENKO, p. 36, n. 2. 
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ritenuto indispensabile dal ‘demostenico’ Dionisio per di- 
mostrare l’assoluta superiorità di Demostene *. Ma poiché 
Metochites non limita il confronto alla Aé£ig dei due grandi 
rappresentanti della prosa greca, ma lo estende al foc e 
all'f8oc, sí che i due oratori diventano eroi ciascuno nel suo 
ambito, è inevitabile ammettere una suggestione di Plu- 
tarco, ché Metochites, se altro mai Bizantino, ammirò in lui 
il filosofo e storico della filosofia, il maestro della sapienza, 
la fonte dell'erudizione , rayxógutov ... rácns toropías xoi 
uabñoems ... tapetov!”, ma anche il giudice degli oratori e 
del loro stile, del loro diverso atteggiamento nei riguardi 
dell'arte e delle loro particolari caratteristiche. Infatti 
nell’ultima parte dell'articolo dedicato a Plutarco nei Miscel- 
lanea Metochites scrive: pálioro è’ &v ein tod viv Ye tostov 
Aóyov miotis xai texuñprov ed uá’ évapyÉotatov, el tig Fuvinar 
xai npocéxet tòv voüv, oig trolkdaxod nepi pntépwv &vðpæv 
xpiver, xal tfjg TOD Aéyer aùtõv ixdotwv idéac, xal wç dpa 
tepuxaar xpóc Thv texvnv, xai ola drapépovat, xai ¿Aoc Alo 
eA civ xai Trtwv oti. Ararpettar yàp £v tOÚTOLE xai xatatey- 
vitever Toùs xpivo[iévouc AóYouc émierxóo dprota xal xabánrak 
we autos u&Atot. éníBoAoc, xal ixavæç Exwv tæv tfj; TÉXVNG 
vopipwv, xai cv xpívetv oUto Ò) xai yooba róvicos ¿Eeotiv, el 
aipotr” dv, xai oOx dyvomv &rotuYvx&vet, &AÀ' éxcv ye elvat 
xaT’ &AÀÀov tæ Óvtt oxomóv dvótov, cc &uéAec BovAetar. Kai 
Trolkdaxod pév otv évtuxelv AUTO tà xatà Ómntopuxiv xai 
Ontopas &vOpag Emmoxertopéva xal teleotata OtaLpouéve TE 
xai quioxpivobvir TAG aùtiv mepi tÒ Xéyew Ouváutig xai 
yphoerc, xoi ox dv uoufjaó tic, & xavradba phéyyetar 
&AÀ' odx xota x&v toútots hetat v» tod IlAoutópyou 
rp(votav xai xà xatprov trj xpioecc". 


14 Cf. A.A. ANASTASSIOU, Eine aóvxpwi von Demosthenes und Thuky- 
dides bei Dionysios von Halikarnass nel vol. Xági; Kwotavtivw I. BovpBépn 
(Atene, 1964), p. 297 ss. 

15 Miscellanea, p. 474. 

16 Op. cit., p. 478 s. 

7 Teodoro Metochites conobbe dunque le Decem Oratorum Vitae, 
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Ma la suggestione maggiore derivava dall’adozione plu- 
tarchea del modulo sincritico in opere come la oóYxpit; 
"Aprotopávous xal Mevávopov e specialmente nei capitoli fi- 
nali delle Vite fra i quali devono essere qui ricordati quelli 
su Demostene e Cicerone. 

La significativa validità della o6yxptorg nella critica lettera- 
ria antica (neppure il grande Anonimo Del sublime rifuggi 
dall’uso di tale modulo) fu indagata in modo eccellente dal 
Focke**, il quale la riconduceva al carattere ‘agonale’ dell'in- 
dole greca, alla tendenza dialettica ed eristica al dividere e 
all’unificare, al desiderio di personificazione plastica di 
concetti astratti e, per il campo specifico della critica 
letteraria, al rapporto tra personalità creatrice e genere 
letterario. Quando il yévos letterario divenne tradizione e si 
personificò in alcuni rappresentanti e nacque la dottrina 
della uíunotg tóv dpyatwv, il ovyxpivev non fu solo pos- 
sibile, ma necessario: un autore non fu giudicato nella sua 
individualità, ma confrontato col suo simile. 

Tale modulo sincritico è quindi ereditato da Metochites 
ed è operante dinamicamente nella struttura del Saggio su 
Demostene e Aristide, non è mai pedissequamente seguito o 
esteriormente meccanicizzato, ma è realizzato dall’autore in 
modo corrispondente alla natura del suo temperamento e 
alla sua concezione di scrittore né ilare né sorridente, 
sdegnosa bensi del freno dell’arte ”. 


che la critica moderna a partire dal Wyttenbach ritiene spurie, ma, in 
questo giudizio su Plutarco critico degli oratori, può aver tenuto presenti 
il cap. 8 sugli oratori (Isocrate, Eschine, Iperide, Lisia, Antifonte e Iseo) 
dell’opuscolo De gloria Atheniensium e il passo De recta ratione audiendi 
(42 d) sul Avetaxóc Aros. 

18 F, Focke, Synkrisis, «Hermes» LVIII (1923), p. 327 ss. (sp. p. 345 ss., 
366 ss.). 

19 Cf. Niceph. Gregoras, Hist. VII 11, 3 (PG 148, 1, 445): 008 '¡Lapa 
tivi xai uedo YAwcon tò fig dravotag Tapauudetotar ¿ufBprdés, 
odd€ 10 tfjg puoewg avv tot Yovipov xav tit xatéxew rpotediun- 
TAL. 
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5. Anche dal punto di vista contenutistico, la sizigia 
Demostene-Aristide non solo per l'impostazione, ma per il 
rilievo che essa assume nella storia della critica letteraria, si 
può dire costituisca una felice novità. L’accoppiamento del 
fervido combattente per la libertà greca e del brillante 
conferenziere dell’età imperiale, dei due supremi rappresen- 
tanti del genere politico e del genere epidittico-panegirico, 
dei due campioni della lingua antica, veniva per la prima 
volta, con quella sistematicità consentita dall’inquieto e 
ribollente temperamento di Teodoro Metochites, critica- 
mente prospettato, giustificato, analizzato. Il miglior fonda- 
mento della oóyxptotç dei due eroi del Aóvoc veniva offerto 
dallo stesso Aristide, che professò il culto demostenico” e 
che era convinto di eguagliare il grande Ateniese?!. Ermo- 
gene, contemporaneo di Aristide, che si guarda bene dal 
ritenere Aristide superiore a Demostene, pone a confronto 
due loro proposizioni”; cosi pure Filostrato nelle Vitae 
Sophistarum”. D'altra parte, già a partire da un altro 
contemporaneo, l'atticista Frinico 4, la marcia di Aristide ad 
assumere il ruolo di ‘classico’ — contemporanea all’itinera- 
rio scolastico che lo indica come demostenizzante e emulo 
di Demostene, come l’unico che abbia saputo imitare il 
genio inventivo dell’oratore ateniese?” — è costante e assi- 
dua, prima attraverso i maestri della retorica (Longino, 
Menandro, Aftonio ecc.) poi attraverso 1 retori, come 


20 Or. XLVI 398 DINDORF 9v ¿yo palny &v ‘Eppod tivos Loyíov túrov tlc 
dvdpWwrous xateXbeiv. 

21 Or. XLVII D. 

22 x. l, p. 353 s. RARE. 

23 pP. 220 WRIGHT. 

24 Phot. cod. 158, 1014 17 BEKKER èv & xai ’Aptateidov toic Aóyors (de 
qnotv) ivtuymv dpri, tore axudlovtos, roAd tod avòpòg Èravov rotta. 

25 Cf. spec. la Vita Aristidis nel vol. III dell’edizione aristidea di 
DINDORF, p. 741 s., 742: 0 yàp ws îdtov Anpoodéver xpooóv xatevongapev, 
todo tr’ dxpifelac tõv vewtépwv cogtotuxGov davdpiv aUTOG puÓvoc 
pepiuntar. vixov yàp oùx davaraser-tòv voüv, &AAà tà Yoviuw tg púgewe 
xpfjtar. 
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Libanio? ed Imerio e poi Coricio” e il poeta Tomaso 
scolastico, il quale si dichiara amico di Demostene, ma 
anche prhaproreións, nonché priobovxudidng?, si che nelle- 
poca illustre della restaurazione classicistica Fozio escerpi- 
sce dalle più celebri orazioni aristidee (IlavaBnvaixós, ‘Yrèp 
tæv tertàpwv, etc.) e Areta fa eseguire una copia delle sue 
opere” 

Ma lo stesso Fozio in due luoghi del cod. 265 dedicato a 
Demostene, paragona i due personaggi: nel primo” a 
proposito di alcuni che avanzano riserve sullo stile delle due 
orazioni demosteniche Contro Midia e Della falsa ambasce- 
ria contro Eschine, in quanto in esse l’autore «ripetendo ad 
intervalli i medesimi pensieri pare gareggiare con se stesso, 
più in un’ascesi retorica che in un agone effettivo», si 
domanda: «Ma costoro, che pongono sotto accusa questi 
discorsi, che cosa dovrebbero dire di Aristide, che, a quel 
che pare, ha adoperato fino alla sazietà questo particolare 
modulo espressivo, quasi proceda lungo le sue opere oltre il 
conveniente ed estenda il tema al di là di ogni giusto limite 
di svolgimento?»? E nel secondo scrive: «Ma è molto 
difficile per un autore di discorsi agonistici conservare fino 
alla fine l’ethos contro l’antagonista, specialmente per 
quanti ebbero in sorte una natura un po’ amara ed appassio- 
nata. Di questa sono massimamente partecipi sia Demo- 


26 Cf. or. LXIV FOERSTER $ 4 tòv uiv odv tuòv clc "Apiotetònv Epoca xai 
wç aipéoewç por dobetong À vixñoar miovtw tóv Mídav f, xai xatà uixpòv 
¿yros ¿A0etv tfjg to00€ téyvng song äv eyevóunv tod Beutépov, mavti mou 
óñkov. Per altre testimonianze, v. Dinpore, Aristides, vol. III, pp. 
737-765. 

27 Cf. CHrisT-SCHMID-STAEHLIN, GGL II 2 (München, 1924), p. 707 s. 

28 A.P. XVI 315. 

22 Cf. F.W. Lenz, Aristeidesstudien (Berlin, 1964), p. 167 ss., 46 ss. 

30 Phot. p. 491a 40 ss. 

31 Phot. p. 491b 7 ss.: &AX'ot Ye tostoug altimpevor Tí dv pate nepi 
"Aproteídov, Oc xai xataxópwç TO ldwpari toótw palvetar xeypnuévog, 
Gatep xai tó mpoléva: xatà tac épyaotac répa toU perplov, xai t TEPLTTÓ 
uaXiov 7, x uétpo cfi xpelas cuurtapextelveoda.; 
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stene sia Aristide, onde si lasciano spesso trascinare, e il 
proposito è vinto dalla natura, perché l’arte non basta a 
realizzare bene l’intenzione, se non ha la collaborazione del 
temperamento naturale »?. 

Nel secolo XI Michele Psello nell'opuscolo repì xapax- 
tThpwv ovyypauuátwv xvàv? ritiene notevoli in Demostene 
TO tp” éxáotw Tpdyuari Évvouv xai aóvtovov xai T| tV pepoiv 
to AóYou dplotm olixovouía e in Aristide % tf detvórnte 
úroxabnuévn duprdapoe Tov x«i À tv énxtxetponu&tov 
áxpífera xai T), vw ¿pyacióv xal tæv ¿vduumudtaov Yovuw- 
tà Tm OLAAEVÍ. 

Il medesimo Psello nei Xapaxtfpeg rarépwv?* osservando 
che Gregorio Nazianzeno fu emulo specialmente di Ari- 
stide, rileva che il retore smirneo «tuona, ma non fulmina» 
e, come Pericle mette a soqquadro la Grecia”, così | egli tutto 
l’uditorio con le sue argomentazioni, che esegue in modo 
tale da generare negli ascoltatori un senso di sazietà e un 
desiderio di frenarlo. E più oltre* contrappone all’attraente 
oratoria di Basilio quella stancante e deterrente di Aristide. 

Ma il Fortleben aristideo sembra soprattutto fiorente nei 
secoli XIII-XIV. Gregorio di Cipro imita nei suoi Encomi 
di Michele e Andronico Paleologo il Panatenaico, l’Encomio 
di Roma e l’orazione ps.-aristidea In regem” e trasmette lo 
studio e l’esemplarità del retore al suo discepolo ed erede 


? Phot. p. 492b 9 ss. 424 ye yarermiatév tomi Aóywv &Yoviotuxóv 
¿oyáry dà xéAouc puidbar pos tóv dvtaywviorhv tò Foc, phitota dì totç 
door púcewme Éxuxov Tixpotépac te xai rabncixwtépas, Tic oùx fixtota Anuo- 
aÑévns te xai ’Aprotelòng petéxet. Otónep moAAóouc ¿Edyovtar, Tie rpobéceme 
&Aattouuévng nò tfjg púcewç' 0008 yàp ovd’ Éottv ixavi] téxvn xaxopÜcoot 
tò BovAnpa, uù auvepyóv &youca xai thv tfj; qoot loi6trta. 

33 Ed. Boissonape (M. Psellus, De operatione daemonum. Accedunt 
inedita opuscola Pselli. Nürnberg, 1838, Amsterdam, 1964), p. 50. 

34 Ed. BOISSONADE, p. 126. 

35 Aristoph., Ach. 530 s. 

36 Ed. BOISsoNADE, p. 129. 

37 Cf. BorssoNADE, Anecdota Graeca I, p. 318 n., 338 n.; VERPEAUX, op. 
cit., p. 30, 90, 111, 117. 
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spirituale Niceforo Choumnos, divenuto il grande avversa- 
rio del nostro Teodoro”. Imitato da Niceforo Gregoras”, il 
quale dedica un’epistola all’esegesi del proemio dell’Enco- 
mio di Roma*°, fu studiato e trascritto da Tomaso 
Magistro* e Macario Crisocefalo * 

Anche lo studio di Aristide (con Demostene e Platone) è 
uno dei motivi della polemica fra Niceforo Choumnos e 
Teodoro Metochites* e tracce di imitazione aristidea sono 
riscontrabili negli opuscoli polemici di Metochites*, il 
quale nei Miscellanea contrappose alla stolta ed egoistica 
presunzione di alcuni suoi contemporanei sia Demostene 
zóv mtpl tod otepávov xai Ktnorgõvtoç ’ABvnow &ywvioáue- 
voc xai vixñoas, sia Aristide tods Ùrip tæv teooápov imidertà- 
puevos xai éyaç dxoúcas xal davpatbpevoc ¿E éxeivou puéyxpi xoi 
vov èv “Eldinow* 

Anche nell'opuscolo anonimo Sui sapienti contemporanei 
e antichi criticati a torto edito dal Ševčenko“, Aristide e 
Demostene sono accomunati nella loro edyAwrtria”, ricono- 
sciuti esempi di magistero stilistico, ma non esclusivi né 
monopolistici * 

Il Saggio su Demostene e Aristide, mentre riceve un crisma 
di attualità anche dall’ambiente culturale in cui viene a 
situarsi, mostra nell’autore, maturo d’anni e d’esperienza, il 
desiderio di temprare l’acerba polemica in una visione 


38 ŠEVČENKO, p. 27, 49. 

32 Cf. R. GuiLLAND, Essai sur Nicéphore Grégoras. L'homme et l'oeuvre 
(Paris, 1926), p. 79. 

40 Epist. 48 GUILLAND. 

41 Cf. KRUMBACHER, GBL?, p. 549. 

*? Cf. KRUMBACHER, GBL?, p. 603. 

4 Cf. Niceph. Choumiios. p. 370 BoissonaDE; Theod. Met., Op. 14, c. 
17 SEVCENKO. 

44 Cf. ŠEvčENKO, p. 170, n. 3; pp. 191 e 193. 

4 Theod. Met., Misc., p. 225. 

46 P. 287 ss. (= Appendice V). 

47 Cap. 9. 

48 Capp. 3-5. 
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critica che ponga 1 due eroi della prosa greca ciascuno sulla 
sua vetta, ma anche nel posto che loro compete, senza che 
una tendenziosa idolatria classicistica offuschi il giudizio 
Storico. 


6. Lo stile che in questo Saggio dispiega Teodoro Meto- 
chites conferma il giudizio che da Niceforo Gregoras* a 
Ševčenko” è stato dato con singolare concordia: ‘spinoso’, 
‘irritantemente originale’, ‘copioso’, ricco di flosculi attici- 
stici?, non privo di neologismi” e di parole rare, aritmico”, 
manierato, inameno5. Maestro della mepo", difensore 
della Setvórmc*, sprezzatore dello stile volgare e supino, 
convinto che lo stile leonino di Tucidide sfiderà l’invidia e 
l’ingiuria del Tempo, che divorò le opere facili e piane di 
Ecateo e di Ellanico, Teodoro Metochites realizza uno stile 
complesso e denso, iniziatico e aristocratico che, aderendo, 
sul fondamento dell’imitazione degli antichi modelli, al 
labirinto del fervido pensiero, tormenta e affascina ad un 
tempo. Anche se pone a disagio l’interprete moderno, il 
quale può talvolta dubitare d’intenderlo completamente, lo 
stile di Metochites, per la complessità che lo caratterizza e 
che rispecchia l’ascesi, il tormento, l’ambizione, l’irrequie- 
tudine interiore, è il segno più sicuro della sua grandezza di 
scrittore, cosi come il contenuto del Saggio su Demostene e 


49 Hist. VII 11, 3. 

30 D. 26 ss., 35 ss., 55 ss. 

51 Cf. SevCENKO, p. 40, n. 1. 

52 A quelli enumerati dal SEVCENKO, p. 38, n. 1, sottrarrei Aapopótnc. 
(cap. 29) che correggo in Xaurp6mng e aggiungerei dprtióxperos (cap. 19) 
usato anche nei Miscellanea (p. 527, 663, 735). 

33 Cf. H. HuncER, «Byz. Zeitschr.» XLV (1952), p. 18 n. 6; SEVCENKO, 
p. 56, n. 6. 

54 BOISSONADE, Anecdota Graeca I, p. 402 ss. 

55 Su questo concetto ps.-aristideo ed ermogeniano, affine alla paxpo- 
Aoyía e all'abEnot, v. ora D. HAGEDORN, Zur Ideenlebre des Hermogenes 
(Góttingen, 1964: «Hypomnemata», Heft 8), p. 43 ss. 

56 Cf. L. Vorr, Aewórns. Ein antiker Stilbegriff (Leipzig, 1934). 
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Aristide, che stiamo per analizzare, è una delle prove più 
valide della sua sensibilità e del suo gusto di umanista. 


7. Il proemio: orgoglio e responsabilità. — Metochites 
espone l’occasione del presente Saggio. Costretto ad abban- 
donare la vita politica, egli può disporre di maggior tempo 
libero. Durante tale ozio, trovandosi ad avere tra mano 
alcuni scritti di Demostene e Aristide, amici della città gli 
chiedono di esprimere la sua opinione sui due retori, a quale 
egli assegni la palma del migliore. L’autore ritiene la 
domanda irriverente, inacuta ed inopportuna, perché en- 
trambi furono sommi nell’arte del dire tra i Greci di tutte le 
epoche ed egli dimora con loro fin dalla fanciullezza e li ha 
sempre amati ugualmente. Non reputa conveniente né la 
gara né l’arbitrato (c. 1). D’altra parte, l’autore si è dedicato 
completamente agli studi di filosofia e matematica ed è 
preso dagli incantesimi di questa scienza, come il ferro dalla 
calamita. In tale campo egli ha pubblicato opere, forse non 
spregevoli per i competenti, anzi vantaggiose per i lettori. È 
evidente che chi si accinge ad un’impresa scientifica deve 
essere adeguatamente preparato, avere consuetudine con 
una lunga meditazione ed esperienza per poter giudicare 
irreprensibilmente, con sicurezza e intelligenza; né ci si può 
comportare come chi, venendo da una lunga esperienza di 
agoni ginnici o di atleti del pentatlo, andasse a presiedere ed 
arbitrare gare poetiche e letterarie. Chi agisce cosi si rivela 
alla fine rozzo e ignorante (c. 2). L’autore ha il senso del 
ridicolo, e il compito del confronto e della valutazione dei 
meriti dei due retori è difficile e inopportuno, perché da 
tempo non percorre la lunga corsa secondo misure e cubiti e 
stadii dell’arte retorica né distingue le qualità dello stile o 
soppesa la capacità degli oratori, ma è tutto impegnato nella 
doppia corsa attraverso il cielo, nello studio delle armonie 
degli astri, in cui crede di aver conseguito vittoriosamente 
qualche risultato (c. 3). Ma chi esamini dall’esterno o si 
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trovi nella medesima difficile sua situazione potrebbe ad- 
durre, per spiegare la necessità del suo silenzio e quindi la 
rinunzia a rispondere al pressante appello degli amici, la 
dura sorte che l’ha colpito, l’essere precipitato dal colmo 
della felicità nell’infelicità totale e alla gravissima malattia 
fisica, che lo distrae da ogni attività. L’autore non pensa 
cosi, né vuole apparire di essere realmente in cosí gravi 
condizioni, né si rassegna, anche se deve arrossire, a credere 
ai pretesti che altri possono opporgli, quale l’età ormai 
avanzata (sessant’anni o poco più), l’essersi egli dedicato con 
instancabile ed invincibile amore allo studio di tanti argo- 
menti, e, specialmente, il trovarsi in una situazione penosa e 
infida, tormentato nello spirito e nel corpo (c. 4). Metochi- 
tes respinge tale interpretazione della sua rinunzia e ribadi- 
sce i suoi motivi contro la temeraria proposta. Ma gli amici 
non si lasciano persuadere ed egli, trascinato dalla loro 
insistenza, accetta d’istituire l’agone fra i due retori. «E cosi 
ormai scongiurato e trascinato dagli amici, pronto a ricevere 
lode o biasimo, rendo manifesti i miei pensieri sui due retori 
cosi come li ho concepiti, secondo il mio giudizio e la mia 
meditazione, nella presente opera, assumendomi la respon- 
sabilità di un’impresa forse grande e temeraria a cospetto 
degli innamorati della letteratura e, non meno, di questi due 
uomini, e affrontando sia le diverse opinioni in contrasto sia 
gli ardori dei fautori dell’uno e dell'altro». Il lettore è libero 
di esprimere il suo voto, qual che sia, su quest'opera, che , 
sia che non colga, sia che colga nel segno, esprime un 
giudizio personale e responsabile sui due retori (c. 5). 


8. Classicismo e umanesimo. — Già nell’Opuscolo 13 
(cap. 19) Metochites, replicando a Niceforo Choumnos, 
fautore della chiarezza e della brevità, aveva scritto: «I miei 
avversari non solo credono difficoltoso occuparsi delle 
altrui opere e percorrerle nella loro lunghezza ... ma 
specialmente nelle loro opere e nei loro discorsi amano la 
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brevità e delimitano i loro trattati con le misure brevi della 
dizione. Ed invero questo fa loro comodo, perché, se 
estendessero i loro discorsi, hanno paura di imbattersi più 
da vicino nei dirupi e negli impedimenti della grammatica, 
dispensiera di amarezze e di tormenti ... (cap. 21). E inoltre, 
a vero dire, essi non sanno diffondersi nei loro argomenti, 
anche se fanno mostra di infinita abilità e dottrina. Essi 
fuggono i lunghi discorsi e si ritengono paghi di brevi 
componimenti e di ciò si fanno un titolo di lode. Ma 
Cicerone, l’oratore romano, a ciò che si racconta, richiesto 
quale fosse il miglior discorso di Demostene, rispose: “il più 
lungo”. E in verità è più degna di ammirazione la bellezza 
che si dispiega in un’opera lunga che in quella contenuta in 
un ambito breve». 

All’inizio del Saggio Metochites riprende l’aneddoto plu- 
tarcheo e lo interpreta nel senso che di tutti i discorsi 
egualmente belli sia migliore quello che contiene in mag- 
giore estensione pregi stilistici e coerente capacità. E ricorda 
anche che, conversando con un uomo urbano e competente, 
aveva definito positivamente il motto ciceroniano. Ma 
l’amico avrebbe preferito quest'altra formulazione: esser 
migliore degli altri quel discorso che uno si trova ad avere 
tra le mani e che può consultare o studiare come un bene 
costante e incontestabile di chi è sempre presente e che di 
nulla manca e che è in grado di ridurre in suo potere chi lo 
studia e lo consulta. Metochites ritiene di poter applicare 
questo discorso ad entrambi i retori, oggetto del suo esame 
(c. 6). Certo è possibile distinguere i pregi stilistici dei due 
retori, tutti di eguale incontestabile eccellenza, doviziosi di 
dote naturale e di capacità espressiva, insuperabili e perfetti, 
ma lo studioso che, secondo le circostanze, si imbatte in uno 
dei due, a partire da quel momento a questo si attacca 
immensamente e si immedesima con lui e gli presta atten- 
zione come al migliore; ma se poi s'imbatte nell’altro, muta 
il giudizio e diventa possesso suo, súbito e con naturalezza. 
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E cosi dallo studio dell’uno o dell’altro dei due retori, 
all'improvviso, noi uomini ci sentiamo uniti, noi, creature 
effimere e labili, noi che siamo di solito diffidenti, litigiosi, 
discordi. Tale potere è comune ai due retori, egualmente 
sommi nell’eccellente possesso della lingua e nella perfetta 
compiutezza dell’esercizio. E non è facile distinguere quale 
discorso dell’uno e dell’altro sia superiore o inferiore, come 
tuttavia pur potremmo (c. 7). 


9. Il condizionamento della realtà politica. — Stabiliti con 
accento cosi vigoroso e moderno i concetti dell'esemplarità 
e dell’universalità di ciò che è ‘classico’ e della solidarietà 
umana suscitata dallo studio dei grandi del passato, contrap- 
posti alla mutevole e discorde avventura della vita mortale, 
sentiti profondamente quasi divini e, incorruttibilmente, 
virtuosi artefici di humanitas, Metochites passa a giudicare e 
a distinguere (xgíot xai Siatprorc). I due retori non hanno 
rivali tra gli uomini di tutte le epoche, sono a paro l’uno con 
l’altro, per l’ethos, per il naturale talento, per la capacità 
espressiva, per la concezione e l’attuazione dei programmi e 
dei fini, ma sono diversi, perché diverso è il clima civile, 
umano e politico nel quale fiorirono. Demostene visse al 
tempo della libera democrazia ateniese, partecipò intensa- 
mente alla vita della città, attivo e operoso, sollecito agli 
interessi della patria e dei cittadini, ambizioso e amaro di 
temperamento, adattò correttamente la sua eloquenza alla 
realtà delle cose in modo imperioso e sicuro e non volle 
essere né un fine dicitore né un brillante conferenziere. 
Invece Aristide visse sotto il sovrano impero assoluto dei 
Cesari, dominatori del mondo, e sia per il suo carattere 
schivo e la naturale tendenza a vivere per sé stesso, sia per il 
favore delle circostanze, rinunziò ad ogni forma di attività 
politica e si dedicò alle Grazie della retorica e ai teatri delle 
pubbliche letture, senza correre rischi (c. 8). Si abbandonò 
ad ogni sorta di programmi, fruendo senza risparmio delle 
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risorse naturali e della sua tecnica potente, per nulla e senza 
sospetto, si che gli ascoltatori temevano che egli potesse 
apparire come un sofista vuoto, inopportuno, fuori della 
vita stessa, in balia di sciocchezze, come un giocoliere che 
ruba con l’inganno. E veramente, a dirla schietta, Aristide 
non aveva il pungolo della necessità o il timore degli 
ascoltatori; disponeva senza remore della feracità del suo 
impulso e della dovizia dei suoi pensieri, diffondendosi in 
minuti particolari cosi artificiosi, da risultare estranei al 
discorso e privi di senso. Aristide che si esercita e contende 
con gli antichi, amministra con signorile sfarzo il suo grosso 
patrimonio e la potenza del suo stile, sfoggiando discorsi in 
emulazione degli antichi, non aderenti alla realtà e all’op- 
portunità, si che spesso è ridondante o estraneo all’effettiva 
necessità delle cose. E tuttavia si fa ammirare in ogni sua 
opera per feracità e mobilità, per urbanità e per grazia (c. 9). 
Nondimeno, se Aristide non avesse disdegnato del tutto la 
situazione di allora e se per qualche necessità avesse frequen- 
tato le sale del Consiglio e la tribuna degli oratori, o avrebbe 
tratto qualche ammaestramento dalle cose e adeguato la sua 
arte alla realtà e alla pratica effettiva o almeno non avrebbe 
lussureggiato nella dismisura dei suoi attuali discorsi, ma 
avrebbe sospettato che affettava sofismi e sortilegi verbali, 
come se gli ascoltatori fossero impreveggenti e, sia pur 
malvolentieri, si sarebbe dedicato alla vita pubblica e succes- 
sivamente si sarebbe restituito al suo ideale di una vita tutta 
per sé. Anche Antifonte di Ramnunte, per aver dispiegato, 
bravissimo com'era, la sua acuminata e facile eloquenza, 
cadde nel sospetto di falsare la realtà delle cose, velatamente 
o scopertamente, e fu allontanato dall’attività pubblica di 
oratore. 


10. L'invincibile terribilità di Demostene: le sue orazioni 
rispecchiano le passioni del cuore. — Per la ricchezza del 
talento naturale che si dispiega con successo in ogni avveni- 
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mento della vita pubblica, i discorsi di Demostene sono 
insuperabili. Per la conquista degli uditori Demostene ha 
inventato e disposto tutti i ritrovati dell’ingegno umano, 
utili al suo programma e alla sua lotta. Le cose che si 
aggirano nella mente — tante quante è difficile immaginare 
— sono tutte regolate in modo eccellente, per non dire 
divino, al conseguimento dello scopo. Ed è degno di 
ammirazione chi, fiorente d’ingegno, riesce ad eguagliarlo o 
ad avvicinarglisi, nell'invenzione almeno, se non nella 
disposizione (c. 11) Metochites concorda perfettamente 
con i fautori di Aristide, quando essi ai meriti che si 
preoccupano di attribuirgli aggiungono in special modo 
questo: Aristide, per concezione e fecondità, realizza nei 
suoi discorsi l'ideale demostenico. Ché é propria di Demo- 
stene la normale temperie di una ricca e straordinaria 
feracità di tutto ció che vuole, presupposto ammesso da 
tutti indiscriminatamente. Ma oltre l'illustre feracità del- 
l’ingegno, è ammirevole la sua straordinaria e invincibile 
terribilità (dewétng), consapevolmente e opportunissima- 
mente applicata, si che Demostene non ha nulla di pom- 
poso, anche se talvolta dalla flessibilità e mobilità del suo 
naturale talento sia portato fuori della reale necessità delle 
cose, ciò che d’altronde gli ascoltatori difficilmente colgono 
(c. 12). La laboriosa ed efficace applicazione della 8ewócng e 
dell'opportunità matura di ogni detto, superiore ad ogni 
negligenza o sospetto, è tale che, salva la sporadica preva- 
lenza di qualche grande oppositore, in generale vince ogni 
ostacolo: essa è come il muro di Semiramide contro cui si 
affannano inutilmente gli avversari, che cercano di rimuo- 
vere ciò che è inamovibile. Questi, anche loro nalgrado, 
devono ammettere l’evidenza e non calunniare l’agone 
demostenico, quasi fosse fondato su seducenti finezze e non 
sulla necessità effettiva delle cose. Il risultato della terribilità 
demostenica è il massimo successo: neppure Aristide conse- 
gue qualcosa di simile (c. 13). La lotta impegnata da 
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Demostene contro gli avversari politici e 1 nemici della 
patria condizionò necessariamente la sua facoltà inventiva. 

A questo giudizio critico, fondato sull’evidenza, devono 
aderire responsabilmente sia chi si appassiona sinceramente, 
sia chi finga di appassionarsi e vada sostenendo, per eserci- 
zio o sfoggio di eloquenza, che i nostri due eroi, in quanto a 
risultato pratico, sono pari e compiono opere uguali. 
Demostene adegua però l’espressione dei fatti ai suoi senti- 
menti, con la conseguenza che, secondo il dettato del cuore, 
egli espone con naturale efficacia le passioni che dentro gli 
urgono. «E le sue opere provengono dal cuore, come fiotti 
di luce, e in un certo modo traggono vantaggio dalla 
passione e ad essa si conformano» (c. 14). 


11. Demostene non è epidittico. — Già l' Anonimo Del 
Sublime aveva da par suo additato la forza uraganica della 
terribilità di Demostene (x.ò. XII 3 s.) e la sua inaccessibilità 
a tutti e, insieme, gli altri terribili doni, a lui mandati da un 
dio, operanti nella sua oratoria — il tono dello stile alto, le 
passioni animate, l'abbondanza, la perspicacia, la rapidità 
—, con cui egli vince gli oratori di ogni tempo, nonché la 
sequenza inesorabile delle passioni nel suo animo, che non 
lasciano indifferente l’ascoltatore (XXXIV 4). Ma l'Ano- 
nimo aveva anche racchiuso in una felice formula una 
caratteristica eminente di Demostene, contrapposto a Ipe- 
ride: xota Úypos 7, émiererixós (XXXIV 3). Metochites dà 
un fondamento filologico a questa asserzione. I discorsi di 
Aristide e di Demostene non hanno la stessa radice inte- 
riore. Aristide, che ha in comune con Demostene il talento 
naturale e la capacità tecnica, ma ha una condotta di vita 
molto diversa, è il più grande, il più liberale rappresentante 
dell'eloquenza epidittica e panegirica, cioè della fastosa 
eloquenza d’apparato o decorativa [esempio: il Panate- 
naico]; Demostene se ne occupò meno o niente affatto, a 
giudizio di Metochites. Egli infatti non crede all’autenticità 


TEODORO METOCHITES CRITICO LETTERARIO 185 


dell'Erotico e dell’Epitafio a lui attribuiti, ma aderisce 
all'opinione di quanti prima di lui (Dionisio, Libanio) ne 
hanno sostenuto l’atetesi, per motivi stilistici. E nega in 
modo perentorio che Demostene si sia mai occupato del 
genere epidittico, sia per il semplice motivo che Demostene 
lo neglesse, perché mai gli fu imposta imperiosamente 
l’occasione di lavorare in questo campo, sia per altri motivi 
che non sa dire. In ogni modo a ragion veduta ne respinge 
l’autenticità (c. 15). E in questo è concorde la critica 
moderna (Westermann, Blass, etc.). 


12. Artificio e realismo: la testimonianza ps.-lucianea di 
Filippo. — Nei generi giudiziario e deliberativo, i due retori 
gareggiano. Ma Aristide finge e riprende le questioni trattate 
dagli antichi come un signore assoluto delle sue parole (cf. 
Christ-Schmid-Staehlin II 2, p. 704, n. 9), mai incidendo 
nelle cose, ma sognando solo come ricompensa o pena della 
sua fatica l'ammirazione o il disprezzo degli ascoltatori, 
senza avvertire mai il pungolo di una cogente necessità, si 
che dalla naturalezza e dall’esattezza piomba nell’artificio 
(interpreto Èvotao come Evotaois xai TAdaua di Miscellanea, 
p. 216 ss.), le trattava ogni volta con estremo impegno, con 
la penna affrontando ogni questione necessaria e dispie- 
gando compiutamente le doti naturali e tecniche per rag- 
giungere lo scopo. Tutte le possibili invenzioni ed escogita- 
zioni umane Demostene inventa ed escogita per andare 
diritto allo scopo, instancabilmente fattivo negli agoni delle 
parole e delle azioni, sí che, per la sua zelante attività, 
condusse ad effetto ogni evento (c. 16). La conferma di tale 
giudizio è additata da Metochites nell’Encomio di Demo- 
stene, attribuito a Luciano, là dove si afferma che Filippo 
soleva ripetere che, tra i beni elargitigli dalla sorte, di 
quest'unico faceva gran conto: che Demostene non coman- 
dava l’esercito, mentre i suoi discorsi come arieti o catapulte 
mosse da Atene sconquassavano con successo i suoi pro- 
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getti. Lo stesso Filippo mentre alcuni dei suoi, dopo la 
vittoria di Cheronea, ebbri del successo, schernivano De- 
mostene e irridevano l’inizio dei decreti demostenici scan- 
dendoli al ritmo del córdace (variazione del racconto 
plutarcheo Dem. 20), lo stesso Filippo dunque li rimprove- 
rava, conservando straordinariamente la padronanza di sé e, 
pur dopo lo splendido esito del cimento, rabbrividiva 
ancora al pensiero che in una sola giornata quell’uomo, con 
1 SUOI atti politici e 1 suoi decreti, aveva posto in pericolo il 
regno e la vita. Filippo quindi con questo riconoscimento 
esalta la virile maturità del talento e la perseveranza e 
l'opportunità dell'azione di Demostene (c. 17). Anche il 
generale Parmenione (in realtà nello ps.-Luciano é lo stesso 
Filippo: lapsus memoriae o estremistica applicazione della 
tepiBo\m?) ammira il nemico, ritiene beata la patria che l’ha 
generato e giudica con lo stesso punto di vista di Demostene 
1 traditori della patria e quelli che s'impegnano nella sua 
difesa. Infatti era solito dire: «Se un Ateniese, parlando ed 
arringando in Atene, preferisce me alla patria, gli fornisco, 
certo, tutto il danaro che posso, ma non gli dò amicizia — e 
qui allude a Demade, Filocrate ed Eschine —; ma se uno mi 
odia per amore della patria — e qui allude a Demostene — e 
per essa compie ogni impresa con successo, ammiro que- 
st'uomo per la virtù e ritengo beata la patria per un tale 
possesso, ma lo combatto imperiosamente, come se fosse 
l’acropoli, il muro, l’arsenale, lo steccato della sua patria» (c. 
18). Gli stessi acerrimi nemici rendono dunque omaggio alla 
potenza delle azioni e delle parole di Demostene, armato di 
sicurissima corazza, il quale nei suoi discorsi dispensa alla 
sua terribilità oratoria benevolenza, metodo, convenienza 
stilistica, la varietà stessa delle figure, tutti gli espedienti 
consueti della retorica da lui profondamente rinnovati e 
reinventati, le epanafore e le epistrofi, in ogni circostanza 
opportunissime, e periodi compatti. Insomma nessuno di 
quelli che fiorirono prima o dopo di lui è comparabile al 
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nostro eroe, almeno per i compendiosi schizzi dei periodi da 
cui — come da nervi — è serrato e rinvigorito il suo 
discorso. In generale, lo stesso schema periodico dello stile è 
molto adatto agli assalti di Demostene, come le armi a 
doppio taglio: ed è lui che lo modella e lo forgia in modo 
ineguagliabile (c. 19). 


13. Concisione, compattezza e interiorità dello stile di 
Demostene. Testimonianza ps.-lucianea di Leostene. Demo- 
stene adopera con la massima concisione i rigogliosi pensieri 
e la complicata dizione, sia che si abbandoni alla forza 
abituale e connaturata della sua terribilità oratoria, sia che 
commisuri all'esigenza della clessidra un breve membro o 
inciso o anche parola, che talvolta rigurgita internamente di 
pensiero e va diritta allo scopo — il desistere dell'avversario 
— con la profondità abissale della terribilità. I suoi periodi si 
svolgono in una corsa molto limitata, con intensa e accessi- 
bile concisione; come in una piccola rete racchiudendo 
preziosi cimeli o come nelle circoscritte funi di una reticella 
cose incontenibili e inevitabili (c. 20). La terribilità demo- 
stenica, il maneggio della lingua, la rapidità stilistica sono 
dovute all’uso accuratissimo dello schema periodico, cosi 
che l’oratore raggiunge lo scopo a tempo opportuno con la 
maestria del linguaggio e con tutti i diversi tropi, che 
rinvigoriscono il discorso di Demostene e lo fanno più 
potente ed energico di tutti gli oratori di ogni epoca, che 
non possono essere paragonati al nostro eroe, alla sua 
compatta “densità, per cosi dire, compatta e vitale. Con 
puntuale e felice adesione all’evidenza, Leostene, con molta 
efficacia, a giudizio di Metochites, disse che Demostene è 
l’unico autore di discorsi dal tono animato e martellato. È 
questa una formulazione che rispecchia anche il pensiero di 
Metochites ancor prima che si fosse imbattuto nell’ Encomio 
ps.-lucianeo: egli in termini analoghi, se non identici, aveva 
già colto il carattere animato del discorso demostenico, 
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ammirato la straordinaria esecuzione del pensiero nella 
parola, la bravura di affrontare la situazione con gli agoni 
delle parole, come i pugili che lottano con le loro mani (c. 
21). Qui Metochites riprende il tema svolto nel cap. 9 dei 
Miscellanea sulla generale difficoltà di esprimere a voce o per 
iscritto con compiutezza e precisione i pensieri e con 
immediatezza i primi impulsi della mente, per rilevare che 
Demostene nei suoi scritti si adegua compiutamente alla 
propria attivissima interiorità, cogliendo con felice tempe- 
stività il segno di ogni situazione, superando anche gli 
irrilevanti fastidiosi difetti naturali e realizzando nella 
parola scritta e parlata ogni altissimo pensiero, ogni fatto 
secondo il programma,con la penna intinta di ogni conve- 
niente colore e col gesto della mano (c. 22). Tanto straordi- 
naria é la perfezione di Demostene — linguaggio alto, 
vigoroso, andamento sicuro, mai rilasciato o scadente, della 
sua prosa artistica scrupolosamente curata — da sembrare 
addirittura che, anzi che obbiettivi politici, si fosse proposto 
esclusivamente la méta di esibire e curare il bel linguaggio 
con gusto arcaico, antica nobiltà stilistica, gravità e modera- 
zione. Il suo discorso persegue ogni effettiva necessità ed in 
esso risultano contemporaneamente eleganza, grazia e tono 
vigoroso. Ma é la durevole, costante coerenza della sua 
prosa che indusse Leostene a definire il discorso demoste- 
nico martellato oltre che animato — egli certo osservava la 
continuità assolutamente coerente e serrata del tono stili- 
stico, armonizzato con la dignità e la grandezza, al di sopra 
di ogni antico e moderno —, non importandogli di determi- 
nare quale di queste due caratteristiche fosse preminente nel 
discorso demostenico, almeno non tanto da porvi suffi- 
ciente attenzione. 


14. Aristide classico ‘epidittico’. La semplicità sublime dei 
Racconti sacri — Il discorso dei due retori si sostanzia 
comunque di grandezza e di ampiezza e di tutti 1 corrispet- 
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tivi espedienti stilistici, tropi e fatti che caratterizzano e 
colorano i generi, e specialmente delle forme di pensiero. 
Maggiore è in Aristide la ricchezza dei pensieri, a cui 
offrono occasione e materia 1 fatti stessi in cui s'impegna. 
Demostene grandeggia assolutamente nel dominio dello 
stile per eleganza, virilità, amplificazione, ed è in stato di 
tensione per le corrispondenti forme espressive e, in parti- 
colare, per la grandezza, ed innalza lo stile in dignitosa 
gravità. Entrambi s’impegnano, in modo preminente, 
nell’accuratezza formale e conseguono lo scopo di ogni 
evento, senza possibilità di essere eguagliati (c. 24). Perciò 
poco o nulla adoperano il colore della disadorna semplicità, 
che con ogni verisimiglianza sfocia poi nel contrario. 
Tuttavia Aristide è semplice in modo diversissimo: egli 
adatta alla forma della semplicità stilistica pensieri modesti, 
come tra l’altro gli argomenti striscianti per terra, che 
ricordano le favolette delle vecchie, quali espone nei suoi 
Racconti sacri, che egli cerca tuttavia di innalzare con lo stile 
conferendo ad essi una patina di magnificenza e gravità, non 
col mutare l’assoluta modestia della materia, ma col nobili- 
tarla stilisticamente: potrebbe sembrare modesto, ma in 
realtà s'innalza e tende al sublime. (Per la validità del 
giudizio di Metochites sullo stile originale dei diari aristidei 
richiamo Filostrato, Vitae Soph. II 9, p. 214 W. ai òè 
¿pmuepides daa diddoraior tod nepi mavtòç ed draXéyeodat 
con Sinesio, de somn. XVII Terzaghi; G. Misch, Gesch. d. 
Autobiographie 1 2, 1950?, p. 505 «... das fremdartigste 
autobiographische Produkt in der griechischen Literatur. 
Fin klares einfaches klassisches Griechisch, kunstvoll her- 
gestellt mit der Technik der Imitation ...»; A.-J. Festugière, 
Personal Religion among the Greeks (Berkeley, 1954), p. 87 
«.. the Sacred Discourses are written slapdash, in a style 
which is simple, rapid, at times even incorrect, yet always 
delightful, because it is the work of a born writer, who has 
animation and sparkle»). Ma in generale Aristide aborre da 
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tali discorsi e dalla negletta e lenta semplicità, e solo 
brevemente e raramente, considerando l’enorme numero 
delle sue opere, ricorse allo stile semplice e dolce, adiben- 
dolo con cautela e discrezione (c. 25). Infatti i suoi discorsi 
sono ricchi di ethos grave e virile, né Aristide ama indulgere 
alla dolcezza, alla fiacchezza o al piacevole e facile diletto 
dell’udito, ma in generale è dignitoso nel proposito e nel 
tema ed ha quasi paura di compiacersi troppo del suo stile, 
che è in realtà improntato agli antichi modelli ed è eroico, 
immune da mollezza e da lussuria e, per questo aspetto, 
superiore a tutti, antichi e moderni, compreso Demostene. 
«E per giunta in un’epoca tanto più avanzata, egli che era 
più recente di Demostene — quando l’occasione offriva ai 
moderati di piegarsi per compiacimento, agli intemperanti 
di sfrenarsi orgiasticamente, € molti vediamo dei suoi 
contemporanei o vicinissimi al suo tempo cosi — e soprat- 
tutto impiegò la vita come se celebrasse una festa, in 
massima parte o quasi tutta nel genere epidittico e panegiri- 
co». Qui Aristide eccelle, per feracità d’ingegno, per abbon- 
danza di pensieri, qui trionfa ampliando e innalzando la 
materia, quale che sia, con lussuria temperata dalla gravità e 
con dovizia che non scade nella volgarità, con molta 
moderazione, senza mai rinnegare la nobiltà degli antichi 
modelli, anzi rimanendo sempre nel solco di quelle norme 
auguste (c. 26). Da esse non divaga, neppure quando apporta 
delle innovazioni all’arte oratoria, in cui mostra ugualmente 
perspicacia e mobilità d’ingegno. In tutta la sua sterminata 
produzione, che appartiene per la maggior parte al genere 
epidittico, Aristide non può esser mai colto in flagrante 
rischio o sbandamento da quelle antiche e auguste norme, 
neppure da chi, per intrigo o per invidia, si dedichi ad una 
perfida ricerca: Aristide non si abbandona mai all’eloquenza 
orgiastica e disfrenata, ma è un eroe potentissimo nell’ade- 
renza allo stile antico, immune dall’inopportuna ciancia e 


dallo sfoggio verbale, ignobile o puerile. La dignità del suo 
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stile è genuina, né allegra né ricercata a pronunziarsi e a 
udirsi, ma nobilmente sprezzante di ogni lenocinio e di ogni 
colorito spurio e artificiale «che è solo un fantasma vuoto, 
prostituito nel cupo della notte ed estraneo alla naturale 
nobiltà e moderazione». Aristide rimane saldamente anco- 
rato alle reali virtù del dire, per quanto il colorito esterna- 
mente applicato al linguaggio assecondi il gusto infantile 
degli ascoltatori incolti, non avvezzi a sentire discorsi 
veramente belli, come le focacce col miele, che nulla hanno 
forse di buono, ingannano 1 fanciulli, 1 quali credono al 
volere di chi le offre (c. 27). 


15. L'autorità di Ermogene. Demostene supremo rappre- 
sentante dello stile misto, benefattore e modello di tutte le 
gradazioni dello stile, legislatore e guida specialmente per 
Aristide. — Lo stile di Aristide, esente da sofisticherie, ma 
anche dalla semplicità cioè dalla volgarità, è grave, dignitoso 
e puro. Lo stile semplice è infatti meno comune a Aristide 
che a Demostene. Il linguaggio demostenico è misto, e l’uso 
della terribilità oratoria è legato al bisogno, all'opportunità, 
si dispiega nel discorso politico, di cui Demostene è norma, 
secondo Ermogene, maestro dell’arte retorica, e Metochites 
(cf. anche Opusc. 13, 15). Ma talvolta Demostene cerca di 
persuadere con la chiarezza: questa è cosa a sé stante e molto 
diversa dal discorso politico, con la cui impronta esemplare 
egli forgia il suo dire e lo adegua alla necessità. Dello stile 
semplice e chiaro Demostene fruisce raramente nei discorsi 
pubblici, con discrezione, ma moltissimo, com'è logico, nei 
discorsi privati, aderendo alla natura delle cose e dei pen- 
sieri: data la modestia di tali fatti consueti alla condotta degli 
uomini, non giova innalzare lo stile e sforzarlo alla magnifi- 
cenza e alla dignità (c. 28). 

Non vi sarebbe nulla di comune tra siffatti argomenti e la 
grandezza, lo splendore, il tono elevato della espressione. 
Della terribilità oratoria Demostene in questi discorsi si 
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serve con misura e convenienza, come non sarebbe possibile 
più o meglio. «E Demostene anche qui è Demostene». Egli 
sa rinunziare al suo stile grandioso consueto agli altri 
discorsi, con vivo senso di opportunità, riguardoso di sé e 
dei fatti. Altrimenti, sarebbe come se chi va al mercato per 
comprare quello che gli occorre o per vendere le sue cose 
indossasse le gravi e venerabili vesti di chi vada a partecipare 
a un rito sacro e misterioso, e sarebbe come se chi deve farsi 
un bagno si armasse molto marzialmente e così catafratto 
s'immergesse nell’acqua. E qui Metochites si rivolge ironi- 
camente ad un avversario, per spiegargli che è atrabiliare e 
delirante (gli atrabiliari anche in Op. 13, 7) chi si avanza in 
tale foggia, invece di denudarsi immediatamente e conse- 
gnarsi come l’ha fatto la natura ai garzoni perché sfreghino e 
lavino la sua pelle (c. 29). È un rigurgito polemico: Niceforo 
Choumnos, campione della chiarezza confinante con la 
volgarità, aveva sostenuto che a lui importava poco chia- 
mare i discorsi “demostenici” o ‘politici’, importava molto 
affermare che tali discorsi sono puri, chiari, limpidi: Demo- 
stene, diceva Choumnos, si rivolgeva al popolo e non 
poteva fare discorsi oscuri, tediosi e pesanti, come quelli dei 
suoi contemporanei (Anecdota Gr. II, p. 373 s.). Ma 
Metochites già nell’Opuscolo 13 (c. 14), richiamandosi agli 
antichi maestri del linguaggio nobile e bello, aveva soste- 
nuto che la chiarezza non è esclusa in senso assoluto, ma 
deve obbedire alle circostanze: «per 1 competenti, non per 
gli ignoranti, ogni cosa al tempo opportuno: ora esprimere 
con chiarezza, ora amplificare solennemente il pensiero e 
elevarlo al di sopra del volgo con gli ornamenti dell'arte». E 
ancora (13, 16): «Molto noi stimiamo la chiarezza a tempo 
opportuno, veramente utile, se è al suo giusto posto e 
secondo le regole dell’arte ... E talvolta ... anche la terribilità 
oratoria può produrre la chiarezza ...». E nel medesimo 
opuscolo il culto esclusivo della chiarezza è combattuto 
sull’autorità di Ermogene che identificò la chiarezza con la 
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semplicità troppo facile, cioè volgare (13, 18). Perciò la 
presente caratterizzazione dello stile di Demostene è anche 
un contributo alla intelligenza e alla difesa del proprio stile, 
oltre che un approfondimento della dottrina di Ermogene. 
Infatti Metochites così prosegue: Demostene è tempestivis- 
simo nell’impiego del linguaggio e delle cose, né ritiene 
opportuno sempre un linguaggio elevato e teso, ma nei 
discorsi adotta il modulo stilistico conveniente, volta per 
volta, alle circostanze e agli argomenti; negli altri discorsi è 
noto che più di tutti fu assiduo cultore della dignità e della 
grandezza stilistica, cosí da divenire il benefattore di tutti gli 
oratori degni di reputazione, guida nell’uso delle più belle 
qualità stilistiche, immagine vivente per i suoi contempora- 
nei e per il più eccellente dopo di lui, cioè per Aristide; tanto 
egli rifulse in ogni pregio formale, nella grandezza e nella 
dignità, nella virilità, nella magnificenza, nell'amplifica- 
zione, nella veemenza e talvolta, secondo l’occasione, anche 
nell’asprezza (c. 30). L’uso circostanziato e tempestivo dei 
mezzi stilistici é regolato da Demostene con logica: egli 
parlava in regime democratico, fra tanti pareri discordi 
egualmente validi, e doveva adeguare la sua eloquenza alla 
varietà delle opinioni, che egli affrontava e di cui era servo 
(parla il suddito del regime imperiale!), anche se talvolta 
l’amarezza del suo carattere lo portava lontano (***). In 
ogni modo, prevale sempre l’opportunità, con cui Demo- 
stene vince ogni sua battaglia. Per l'assoluta padronanza di 
tutte le forme dello stile, Demostene è guida e legislatore, 
canone ed esempio per tutti, ma specialmente per Aristide, 
che gli viene subito dopo e che null’altro doveva fare 
necessariamente se non tenere dietro, egli stesso in ogni cosa 
eccellente, a Demostene, il più eccellente e perfetto di tutti, 
che aveva realizzato tutti i beni nell’eloquenza, e con lui 
cimentarsi (c. 31). 


16. Per analogia della situazione storica, Aristide è il 
modello più utile. Congedo. — Né l’imitazione di Aristide si 
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limita allo svolgimento dei discorsi secondo gli esempi e i 
canoni di Demostene, ma si estende talvolta ai medesimi 
argomenti e alle medesime espressioni. Cosi nei due discorsi 
Dell’alleanza (Zvpuayixot: or. XXXVII-XXXIX D.) Ari- 
stide riprende l’agone sugli argomenti dei discorsi di Filippo 
ai Greci del tempo; e, d’altra parte, le orazioni demosteni- 
che Sulla libertà dei Rodii e In difesa dei Megalopolitani for- 
nirono non pochi validissimi spunti ad altri discorsi di 
Aristide e, in particolare, ai Leuttri (or. XXXII-XXXVII 
D.), che egli produce dopo la splendida vittoria dei Tebani 
sui Lacedemoni a Leuttra, per consigliare agli Ateniesi 
l’alleanza ora con i Lacedemoni ora con i Tebani, soste- 
nendo l’una e l’altra parte in modo meraviglioso sia per i 
pensieri sia per le invenzioni varie, bene intrecciate e 
vigorose (c. 32). Nessuno si stupisca o si sdegni ragionevol- 
mente, se Aristide riprende ciò che era stato già inventato e 
detto da Demostene, perché l’oratore ateniese è reputato un 
classico perfetto e assoluto, inventore dei pregi stilistici e 
dell'aderenza estremamente opportuna alle cose. Aristide, 
che lo segue secondo, trova in Demostene il suo ovvio 
modello. «Ma Aristide di sua volontà non preferisce il 
peggio al meglio, vi rinunzia bensi e lo trascura: d'altra parte 
cose che avrebbe potuto egli stesso inventare ed esporre 
erano state già dette, anche se non con la stessa capacità e 
potenza di Demostene, e nondimeno si sarebbe trovato 
arbitro di cose migliori per ogni verso, con le quali è 
evidente che le sue creazioni hanno molta simiglianza e 
affinità: se egli non avesse saputo esprimere i suoi pensieri 
originali adattandoli a quelli di Demostene e se non avesse 
armonizzato in modo evidente, secondo ogni naturalezza, 
ciò che è proprio e genuino di essi in una fusione uniforme 
ed identica, come se in modo eguale e simile si versassero da 
un solo cratere a chi se ne serve e vi si imbatte, ciò sarebbe 
oggetto di un’ampia risata e grande vergogna deriverebbe a 
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chi saccheggia beni altrui e non propri». Si verificherebbe il 
caso del proverbio «congiungere cose incongiungibili» o di 
quell’altro dorico, «le altre corde sono nulla a confronto 
dell'»ypate» [la corda di tono più basso, la più importante ai 
fini della consonanza: cf. ps.-Arist., Probl. 918a 17, 919b 15]: 
vale a dire una veste ridicolissima a vedersi o una melodia 
ridicolissima a sentirsi (c. 33). Nulla di ciò in Aristide: egli è 
sempre simile a sé, sia che attinga, sia che non attinga a 
Demostene; e se fosse possibile attuare uno scambio concor- 
dato tra ciò che è proprio dell’uno e ciò che è proprio 
dell’altro, essi potrebbero scambiare impunemente e non 
sarebbe facile trovare chi dei due prevalga. Metochites si 
avvia a concludere il paragone fra i due retori, con un 
giudizio forse un po’ audace, senza badare ad eventuali 
irritazioni o indignazioni degli ascoltatori; il discorso de- 
mostenico è degno della massima ammirazione, per la vasta 
e perfetta incidenza sulle cose espresse con opportunità, per 
il dominio di tutti 1 pregi stilistici e — in misura maggiore 
che in Aristide — per il tono elevato della dizione che 
procede sicura e stabile, onde deriva la definizione di 
discorso martellato da parte di Leostene, che osservò la 
costante tensione che percorre la lingua come una corrente 
sorgiva, perenne, sempre simile a sé, scorre in una pianura 
uniforme. Aristide, d’altra parte, a giudizio di Metochites, è 
più utile a quanti vivono nell’attuale situazione, agli uomini 
di valore e a quanti si impegnano seriamente nell’esercizio 
del dire: costoro con lui devono esercitarsi e cimentarsi (c. 
34). Chi infatti tenta la via della retorica non può trovare un 
modello più utile di Aristide, se bada alla feracità del suo 
ingegno e alla facilità del suo eloquio, che è ad un tempo 
comoda e precisa; ma soprattutto le condizioni di vita 
attuali sono le medesime dell’epoca in cui è vissuto Aristide 
ed ora, come allora, trionfa e liberamente si espande il 
genere epidittico. A chi lo consulta nel tempo attuale 
Demostene, poiché visse in una situazione storica diversa, 
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offre meno di Aristide, in quanto a motivi di ispirazione, 
non ostante l’eccezionale prodigiosità del suo talento e la 
perfezione suprema della sua arte oratoria. Tuttavia chi 
fosse costretto a limitare la scelta ad uno dei due e non 
potesse per un’incombente necessità usufruire di entrambi, 
riceverebbe certo un grande vantaggio dal punto di vista 
della pratica e del fine, ma quasi subisse una privazione o un 
depauperamento, si adirerebbe a buon diritto e di malanimo 
tollererebbe la scelta (c. 35). Metochites si congeda per non 
allungare eccessivamente il discorso: egli ha esposto le sue 
riflessioni e meditazioni sui due retori secondo le sue forze: 
il lettore giudichi se egli abbia assolto il suo compito critico 
in modo adeguato (c. 36). 

Questa esposizione del Saggio su Demostene e Aristide 
mostra quanto pochi siano i puntelli della tradizione lette- 
raria e tecnografica su cui si appoggia Metochites e quanto 
originaria e varia e ubertosa sia l’impronta che il suo 
ingegno appone alla discussione critica. Il culto dei classici 
gli impone l'ammiraziohe, ma non gli toglie il discerni- 
mento e il discrimine; l’esperienza personale di studioso 
rinverdisce e rinnova 1 moduli tradizionali di giudizio; il 
sistema politico, di cui è vittima, dopo essere stato per tanti 
anni protagonista accanto ad Andronico II Paleologo, men- 
tre non gli impedisce di vedere nell'ormai incomprensibile e 
deprecata democrazia ateniese la matrice dell'oratoria de- 
mostenica e dell'eloquenza politica, gli consente di additare 
in Aristide il maestro più utile ai letterati del suo tempo, 
quando la retorica vive all'ombra della corte imperiale nelle 
forme tipiche dell'eloquenza d'apparato, encomi, orazioni 
funebri, consolazioni, trenodie, e nella scuola attraverso gli 
antichi manuali e le nuove compilazioni. Nel predominio 
del Aóyog e nel tramonto della xpà& continua a Bisanzio 
quella crisi dell'eloquenza politica, denunziata alle soglie del 
Tardoantico specialmente dall'Anonimo Del Sublime e 
dall'autore del Dialogus de oratoribus. Il dominio di un solo, 
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anche se consentaneo alla coscienza del suddito bizantino 
cristiano, dotto e indotto, segna, e condiziona, nel genere 
epidittico il fiorire della retorica; la lotta nei meandri delle 
carriere degli uomini di stato rimane tuttavia, anche se 
taciuta, una delle radici della libellistica letteraria. 

Se discreta e apparentemente marginale è l’espressione del 
giudizio storico, in Metochites la critica letteraria bizantina 
ha uno dei suoi cultori più eminenti, proprio perché essa 
assume la forma non di una sterile esercitazione scolastica 
(dev’essere perciò corretta la formulazione di H. Hunger, 
«Byz. Zeitschr.» XLV (1952), p. 14: «Eine typische peXétn 
bringt eine ovyxpiors der beiden Redner Demosthenes und 
Aelius Aristides»), ma di un saggio non breve né fanatica- 
mente impostato. L'applicazione del canone stilistico della 
xeptBoAf, è estesa alla materia né sempre è nitidamente 
controllata dall'autore, onde qualche ripetizione o ridon- 
danza o complicazione di senso é inevitabile, ma la rischiosa 
intemperanza stilistica é anche il contrassegno chiaramente 
positivo di uno spirito dinamico e mobile, che non si é 
addormentato ottimisticamente sulla fama letteraria dei 
classici, ma di questa cerca di delineare e penetrare le ragioni 
e 1 caratteri peculiari. Il classico diventa un compagno di 
vita, non solo un tesoro di sapienza e di dottrina; per 
intenderlo occorrono certo i maestri (a volta a volta 
Plutarco o Dionisio o Luciano o Ermogene), ma occorre 
soprattutto meditare e riflettere in modo che quelle norme 
dischiudano e non impediscano con la loro autorità la via 
dell’intelligenza: solo un accento personale può ridonare 
alle antiche formulazioni critiche o tecniche la loro vitalità e 
restituire ad esse la loro verità. Il giudizio di Leostene sul 
tono animato e martellato del discorso demostenico è vero, 
perché corrisponde alla verità in cui crede Metochites, 
quando ricerca la formula del giudizio: solo la verifica dà 
quindi valore al detto degli antichi. Il classicismo non oscura 
né tantomeno elimina la fiducia nell'osservazione critica: 
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Metochites mostra di non dimenticare il pubblico a cui si 
rivolge né ignora il ruolo della passione umana nell’inter- 
pretazione degli antichi. I quali sono norma e regola di stile, 
ma sono anche personaggi viventi, che conquistano e 
affascinano chi a loro si rivolge. Tale visione del valore 
contemporaneo e perenne dei classici assicura a Metochites 
una posizione di rilievo anche nella storia dell’umanesimo 
bizantino, che dev'essere ancora scritta. 


[«La Parola del Passato» C (1965), pp. 51-92] 


PER L'INTERPRETAZIONE 
DI TEODORO METOCHITES 
QUALE UMANISTA BIZANTINO 


Il problema 


In un brillante articolo di alcuni anni or sono, H. Hunger 
pose in giusta evidenza la personalità di Teodoro Metochi- 
tes e concluse che egli fu, ad un tempo, fervido credente 
nell’ortodossia, scrittore tra i più significativi del secolo 
XIV e precursore dell'Umanesimo'. La formula «ein früher 
Vorläufer des Humanismus» è, certo, suggestiva, ma anche 
ambigua; come tutte le ‘categorie’ storiografiche, anche 
quella del “precorrimento” ha una sua giustificazione, ma è 
pur limitante e approssimativa. Dire che Metochites è 
precursore dell'Umanesimo occidentale, è, infatti, cosa 
diversa dall’affermare che egli è un umanista bizantino. 
Notevoli sono le ‘affinità’ rilevate dal bizantinista viennese, 
di cui indubbiamente grande è il merito; ritengo tuttavia che 
bisogna rendere perspicuo ciò che non è nella ricerca dello 
Hunger e dimostrare che Teodoro Metochites è umanista 
bizantino, cosi come Basilio di Cesarea e Gregorio di 
Nazianzo sono umanisti cristiani”. 

Il Verpeaux, generoso interprete di Niceforo Choumnos, 


1 H. Huncer, Theodoros Metochites als Vorläufer des Humanismus in 
Byzanz, «Byz. Zeitschr.» XLV (1952), p. 19. 

2 Mi richiamo a W. JAEGER, Cristianesimo primitivo e paideia greca tr. 
it. (Firenze, 1966), p. 98 ss. 
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immaturamente scomparso, ha indicato la legittimità di un 
discorso sull’umanesimo bizantino, proprio perché questo è 
diverso da quello occidentale né deve necessariamente 
coincidere con esso?: l'umanesimo bizantino è un fatto 
storico che promana dall'umanesimo cristiano del IV secolo 
ed é un concetto autonomo, che ebbe i suoi rappresentanti e 
1 suoi rinnovatori specialmente nei secoli IX-X e XIV-XV. 

Ma recentemente il Pertusi, nel suo ponderoso volume 
sulle versioni omeriche di Leonzio Pilato e sulla cultura 
greca del primo Umanesimo*, ha negato che si possa parlare 
di un umanesimo dei bizantini, se si eccettua Areta di 
Cesarea. Il Pertusi riprende e sviluppa una formula di C. 
Neumann/, secondo cui in Bisanzio «die grossen Faktoren 
blieben in einem Aggregatzustand, der eine lebendige Dur- 
chdringung ausschloss». E nell'orma di A. Heisenberg‘, 
ricalcata da G. Pasquali”, il Pertusi conferma che ai bizantini 
«mancó il senso della scoperta»*, «una fusione vitale con il 
mondo antico»?, per concludere che «dal IX secolo in poi 
non ci fu più stacco con il mondo antico; non ci fu 
umanesimo e non ci fu rinascimento, perché non ci fu 
problema. Nel XIV secolo ... la lettura dei classici é soltanto 
intensificata, e con intenti puramente eruditi; non ha e non 
si propone scopi di restaurazione di una forma classica o di 
comprensione umana o di valutazione storica. Tutto ció era 
lontano dalla mentalità bizantina» 


3 J. Verreaux, Nicéphore Choumnos homme d'état et humaniste byzan- 
tin (Paris, 1959). 

4 A. PErTUSL, Leonzio Pilato fra Petrarca e Boccaccio (Venezia, 1964), 
p. 500 ss. 

? C. NEUMANN, Byzantinische Kultur und Renaissancekultur, «Histori- 
sche Zeitschrift» XCI (1903), p. 227. 

6 A. HEISENBERG, Das Problem der Renaissance in Byzanz, «Histori- 
sche Zeitschr.» CXXXIII (1926), p. 393 ss. 

7 G. PasquaLi, Medioevo bizantino, in Stravaganze quarte e supreme 
(Venezia, 1951), p. 113 ss. 

8 Op. cit., p. 500. 

? Op. cit., p. 503. 

10 Op. cit., p. 519. 
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In ultima analisi, secondo il Pertusi, nel XIV secolo a 
Bisanzio lo studio dei classici fu un mero fenomeno di 
erudizione, ovvio, domestico, banale, consuetudinario, di 
una tradizionalità aliena da fermenti e da istanze umane, di 
immobilismo opaco, se non spento. E, in polemica con 
l'Hunger e col Verpeaux, il Pertusi ritiene che non si possa 
parlare per il secolo XIV né di precorrimento dell'umane- 
simo occidentale né di umanesimo bizantino", perché non 
vi é traccia di una «reazione contro la mentalità scolastica 
del secolo che lo precedette». Il metro di giudizio adottato 
dal Pertusi é fornito da un aspetto né compatto né totalita- 
rio dell'umanesimo occidentale né, invero, autentico o 
incontrovertibile, come mostra il Kristeller nel documen- 
tato capitolo Umanesimo e Scolastica nel Rinascimento ita- 
liano di un suo libro stimolante. 

Quanto al metodo sincritico, che proprio nel Metochites 
ebbe un suo eccellente fruitore, retaggio di quel classicismo 
di cui neppure il Pertusi riesce, forse, a buon diritto, ad 
essere immune, esso, seppure è valido, non può costituire 
un infallibile metodo di giudizio; lo stesso Heisenberg, che 
pur indulse al confronto delle due civiltà a detrimento di 
quella bizantina, — e questo mandò in solluchero il 
Pasquali — aveva affermato la necessità di una caratterizza- 
zione storica, autonoma, della civiltà bizantina: «Aber nicht 
der Vergleich, wie Neumann ihn durchführte, ist mir heute 
das Wichtige, sonder die Charakteristik der Byzantinischen 
Zustánde um ihr selbst willen und aus ihren eigenen 
Bedingungen heraus; gerade dies wird man von einem 
Byzantinisten auch zunächst erwarten» ?. 

Ma quando, nella delineazione del profilo storico della 
civiltà bizantina, l'Heisenberg giunge al classicismo dell'età 


11 Op. cit., p. 517, n. 2e 3. 

1? P.O. KRISTELLER, La tradizione classica nel pensiero del Rinascimento 
(Firenze, 1965), p. 111 ss. 

13 A. HEISENBERG, art. cit., p. 395. 
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dei Paleologi, egli è pur sempre dominato dal cliché della 
superiorità dell’Occidente, anche se sfiorato dal sospetto — 
e questo è notevole — che per una personalità rilevante 
come Teodoro Metochites si possa parlare di umanesimo: 
«Lo studio degli antichi è praticato più alacremente di 
prima, ma non più con lo spirito libero, individualistico 
dell'età dei Comneni, bensi con spirito di nuovo enciclope- 
dismo, talvolta più dotto, per lo più solo più pedante, a 
poco a poco sempre più meschino. Umanesimo è forse una 
parola troppo superba per ciò che ora fu curato da Teodoro 
Metochites e Niceforo Gregoras, poiché questi uomini, nel 
resto eccellenti e veramente dotti, non ambirono a una 
nuova umanità. Noi vediamo un esteso sapere dell’Antico, 
ma raramente il tentativo di un ardito volo verso nuove 
grandi méte e verso creazioni originali ». 

È una posizione-limite che può essere superata con una 
valutazione più attenta e più assidua dell’opera del Metochi- 
tes, soprattutto quella degli ultimi suoi anni. Infatti, la 
concezione dell’Antico in Teodoro Metochites è viva e 
vitale, non è solo il mero risultato di un’erudizione libresca, 
ma è una conquista culturale, umana e sociale. Il Beck ha 
potuto affermare che il classicismo di Metochites non è 
pedantesco, che egli è stato il primo bizantino che abbia 
tentato di «analizzare il classico come tale» e infine che egli 
non vide negli antichi «un'eredità De dovesse portare 
all'esaurimento la propria forza creativa»! 

Nelle pagine seguenti mi propongo p caratterizzare 
concretamente qualche aspetto della concezione e della 
cultura classica di Metochites: é l'unico modo legittimo di 
far progredire la visione storica dell'umanesimo bizantino. 
Il modulo critico perseguito dal Pertusi, dopo essere stato 
prestigiosamente adoperato dal Pasquali, — mentre la bi- 
zantinistica ufficiale italiana si compiaceva di minuzie iper- 


14 H.-G. Beck, Theodoros Metochites (München, 1952), p. 75. 
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bizantine e di revisione delle altrui bucce, rifuggendo dai 

problemi di interpretazione storica e dai testi che potessero 

rinnovarla — non mi sembra più al passo col progresso degli 

studi, può solo condurre, mi si consenta il dirlo, a perpe- 

tuare luoghi comuni, che non sono sostenuti da riscontri 
testuali. 

Senza eco rimase nella bizantinistica italiana il saggio del 
Dólger sul classicismo dei bizantini ^ né è valso a correggere 
alcune intemperanze pasqualiane il pacato contributo di Del 
Grande 5; il Pertusi è uno studioso di alto livello scientifico, 
ma la sua valutazione del classicismo bizantino rischia di 
apparire sostanzialmente poco dissimile da quella di un 
Giannelli”, contro cui ebbi già occasione di reagire’. 
L’interpretazione storicistica del classicismo bizantino, so- 
stenuta anche dall'Impellizzeri?, è fondamentale per am- 
mettere, sceverare e caratterizzare le epoche dell’umane- 
simo bizantino. 


Che cosa è un classico per Metochites 


Fra i tratti caratteristici, che secondo l’Hunger lasciano 
considerare Teodoro Metochites un precursore degli uma- 
nisti occidentali, figura «l’amore del libro e la stima della 
propria biblioteca». Tale tratto è, per me, rilevante per 
affermare che Metochites dev’essere considerato umanista: 


15 F, DOLGER, Der Klassizismus der Byzantiner, seine Ursachen und seine 
Folgen, «Geistige Arbeit» V (1938), nr. 12, p. 3 ss., poi in Ilapacropá 
(Ettal, 1961), p. 38. 

16 C. DeL GRANDE, Bisanzio o la difesa della tradizione, in Filologia 
Minore (Napoli, 1956), p. 285 ss. 

17 C. GIANNELLI, Scripta Minora (Roma, 1963), p. 239 ss. 

18 M. GIGANTE, Antico, Bizantino e Medioevo, «La Parola del Passato» 
1964, p. 194 ss., ora in questo volume, pp. 11-37. 

19 S, IMPELLIZZERI, La letteratura bizantina da Costantino agli iconoclasti 
(Bari, 1965). 

20 H. HUNGER, art. cit., p. 19. 
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il libro è per lui un compagno di vita, fedele, inalienabile, 
perfetto, capace di ridurre in suo potere chi a lui ricorre. I 
pregi stilistici e il contenuto particolare possono indubbia- 
mente determinare il valore di un’opera, cosi come la 
bellezza che si dispiega in un’opera lunga è più degna di 
ammirazione di quella contenuta in un’opera breve, ma 
prevale nel giudizio di valore di Metochites la presenza 
assidua e continua del libro nella vita dell’uomo, con la sua 
capacità di conquistare totalmente chi lo ha tra le mani. 
Questo concetto è da lui esposto in uno dei suoi ultimi saggi 
in prosa, dedicato a Demostene e Aristide, da me edito per 
la prima volta”, cosi: 

BeXttova? tiv diiwyv dv elvat öv tt; äv èv xepolv Éxol xoi 
dletotv Exdotote vüv elvat, «c èni tæv buolwv xai &vapupnpt- 
ctv xaÀGv TOD del TAPÓVTOC, olua, xatà TMV émomte(av % 
tiva Xpfjow, udito” del mávt” dv ioxovtoc xai mpóc Éautod 
torstodar Ouvapévov tòv Érortevovta oi 7| xai ónnoðv ypwpe- 
vov”. 

Io credo di non affermare il falso, se qui vedo in atto una 
concezione della perennità e della contemporaneità dei 
classici antichi, che non ha nulla di stantio, di pedantesco o 
di didascalico, ma è moderna e quasi liberata da ogni fine 
contingente: una concezione che ha per fondamento una 
«fusione vitale» del lettore col libro, del bizantino con 
l Antico. 


Che cosè una biblioteca per Metochites 


Fra i tanti rimpianti della grandezza passata dell’impero, 
in un capitolo dei Miscellanea? non manca quello della 


21 «La Parola del Passato» C (1965), p. 51 ss. 

22 Sc. tòv A6yov. 

23 Ed. GIGANTE, p. 76. Per l’interpretazione v. anche p. 60 s. e 72. 

24 Cap. 40 ed. MULLER-KiESSLING (Leipzig, 1821, Amsterdam, 1966), 
p. 250 ss. 
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ricchezza e della floridezza dei monasteri di un tempo, sia, 
degli eremi sia dei cenobii. E fra gli splendori e gli orna- 
menti, che lo scrittore evoca, figurano i tesori dei libri della 
sapienza divina, di consueta consultazione in ogni mo- 
mento di necessità: è piBAcov Deosópco Onsaupol, xoi xpfistic 
VÓLLLLOL, Xa XATĂ xotpóv iy ravti tõ cfi; ypetac®. È noto che 
Metochites nel pieno fulgore della potenza di ministro di 
Andronico II restaurò il vecchio monastero di Chora: più 
di una volta — nelle due prime poesie della raccolta, edite da 
M. Treu? — egli parla di sé come ‘fondatore’ del monastero; 
e in un mosaico egli si fece raffigurare nell’atto di offrire la 
chiesa rinnovata a Cristo” 

La restaurazione fu effettivamente integrale: fra le opere 
nuove spiccava la biblioteca. Ad essa sono consacrati dal 
poeta i vv. 1145-1211 del I carme, che per essere pubblicati 
non si può dire siano noti o siano stati studiati”. L’opera 
poetica, come quella in prosa, di Metochites non è immune 
da ridondanze, prolissità e durezze espressive, anzi è ancora 
più complessa e intricata; tuttavia da essa — quale ultima 
opera, composta proprio tra le mura di quel monastero — 
non si può prescindere per una valutazione adeguata della 
sua personalità. Nei versi che citeremo Teodoro Metochites 
ci dà la sua idea sulla biblioteca e ci offre la possibilità di 
scorgere l’accento nuovo della sua concezione umanistica: 
alla sera della vita, è più che mai vigile la sua coscienza di 
cristiano ortodosso, che però non gli vieta una compren- 
sione altissima e sincera della sapienza pagana: le due 
‘sapienze’ sono poste l’una accanto all’altra: l’una e l’altra 


25 Ed. cit., p. 255. 

26 Nel Programm des Victoria-Gymnasiums zu Potsdam (Potsdam, 
1895). 

27 Cf., per tutti, C. DieHL, Etudes Byzantines (Paris, 1905, New York, 
1963), p. 397 ss. 

28 Ho collazionato i due codici Parisini 1176 (A), f. 30"-31" e 2751 (B), 
f. 20-21”. 
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sono patrimonio comune di tutti e forniscono la cono- 
scenza e l’amore di Dio e l’educazione letteraria a chi la 
desidera con ardente brama. I libri sacri della biblioteca 
sono varii e numerosi, utilissimi e confermanti in vario 
modo le verità della fede; accanto ad essi i libri profani 
altrettanto numerosi, noti a quanti — come il poeta — li 
possono studiare con piena dedizione e libertà da altri 
impegni: 


1145  xpóc è’ ğpa xotot tapetov ÈT° adri Ot” dp aros 
navtoiwv Dépav ños rolvapiduwov BiBlAcov, 
NuEv Ó00L Tic uetépne coping tac: On 
Derotépac, atrep dd” Ertypetor čao’ ata: 
tavtotai 0” ua xal T’ Eni tara Aéyovoar noval, 
ño” €0* daa tfj; Bipadev “ElAñvwv covgping 
x adtat tovddai xal oyedòv dic T’ éyvoxapev, ot ye 
upi Ayouvs orovony čxouev rodó T’ doxokov acf. 


La cosa più bella per Saffo è ció di cui ci si innamora (fr. 
16 LP v. 3 s. ¿yw dì xv óx|xo tic Epara): per Metochites, 
dalla biblioteca si può attingere ciò di cui ci si innamora, ciò 
che si ama (àv tig Epatar), come da una dispensa comune si 
può attingere ciò di cui si ha bisogno. Facile ne è la fruizione 
per chiunque sia sollecito della propria formazione, ambisca 
l'acquisto dell'educazione letteraria, e sia sostenuto da un 
impegno ardente e da un inflessibile amore: 


1153 &ç xev En AaBetv thy adrébev, dov ctc Épatar, 
WG VÚ T’ AT’ dp tapielov XOLVOD, TOD xev XPELO, 
€ _ a P 9 9 2 Mj , 
dei’ ènel Udi” Éyxéetar movida ypéeodar, 
Octtg dv’ adtiv arovony mpovbeto Tp. x&oucav 
tardetas te Aóywv Te xcfjot ¿put? Atpérto. 


Non si può non rilevare il concetto che è necessario un 
amore ardente della cultura pagana perché questa diventi 
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largitrice dei suoi tesori. La bibliotheca praesens ha il suo 
significato, la sua funzione solo per chi abbia l’ansia inte- 
riore, vibrante di possesso. Inoltre, i testi raccolti nella 
biblioteca sono un tesoro imperituro, perenne, non sog- 
getto a diminuzione pur dopo ogni uso, sono un apparato di 
beni, un segno di amore universale, di filantropia, di cui può 
godere tutta l'umanità, come l'aria, la terra e l’acqua: come 
questi beni dispensati da Dio, la biblioteca è patrimonio 
comune, a cui senza pausa possono attingere il ricco e il 
povero: 


1158  ¿vti uèv odv 66€ Oncaupòg tà ye pouva xovq 
porto duelwrog del era rócav ypfjow 
xat T ¿yal vu rapacxeuí, prdavipwrevua 
TóYxowóv y” éxxeluevov Ec T’ Upa návtaç Bpovtoúç, 
Gorep épa rávregor dvDoWmrors xov 
moviudétng, eos ¿vdero yatáv t’ ÒE te DOcp: 
autódev dxduatov xpñorv öç T OAQtoc, dc t p 
ttàvta Tévnc T] udda t’ ¿voens Biétoro. 


È notevole che un uomo come Metochites, che neppure 
nella sventura ha mai smarrito il senso dell’aristocrazia 
intellettuale, la coscienza da casta eletta e indistruttibile, 
concepisca la biblioteca come mezzo di affratellamento 
universale, come strumento d’unione del ricco e del povero; 
non è chi non veda che il ruolo che il poeta assegna al 
patrimonio culturale degli antichi non è affatto convenzio- 
nale e sbiadito: la cultura antica è indispensabile all’educa- 
zione umana, come l’aria che respiriamo, la terra su cui ci 
muoviamo, l’acqua che ci nutre. 

Io non so veramente se una siffatta concezione possa 
essere definita immobile e, tanto meno, formalistica o 
esteriore. L'amore dell'Antico si risolve nell'amore del- 
l’uomo; gli studia humanitatis sono creatori e propulsori di 
humanitas, sono il sostrato ineliminabile e inesauribile di 
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ogni educazione umana. I classici non sono fattori soltanto 
di paideia, ma anche di philanthropia: il loro studio annulla 
ogni differenza di censo e di classe. Siamo molto lontani da 
una concezione meramente formalistica o erudita dell’An- 
tico: qui non é solo implicato l’individuo, ma tutta la 
società. E, come stiamo per vedere súbito, in primo luogo i 
monaci. Infatti, della sapienza sacra e profana hanno biso- 
gno sempre tutti gli uomini, ma non meno ne hanno 
bisogno quanti hanno consacrato la loro vita a Cristo: 
perché con lo studio degli antichi essi possano vedere 
quanto superiore sia la sapienza cristiana alla pagana e 
sappiano esser forti ed esperti di ogni specie di armi 
difensive contro le eventuali seduzioni concettuali. 

Qui riemerge nell’occasione contingente l’immagine del 
conflitto tradizionale delle due culture, che era stato già 
sistemato nei primi secoli cristiani e specialmente nel IV: 
l'affermazione del primato della sapienza cristiana è di 
obbligo per un credente come Metochites, ma tutto il suo 
essere, non solo il suo cuore, è per l'Antico. È, in ogni 
modo, innegabile che l’arroccarsi su tale posizione non 
intacca l’universalismo della concezione unitaria dei classici 
sacri e profani: 


1166  &1àp dò’ ab vov Éxxéerar xprjat; TÁ YXOLVOG 
¿E dp’ éueto rapaoxeviig tepæv te PiBAcov 
NAE te &AAotpiwv ad coping ‘EX doc 
Ts xev del uepóneco: Bpovtoig évti xpe, 
xoùdiv ¿hartov door Xpiotod xéxAevt” dvou’ aùrod 
upi té tiv’ Etep?, bppa te udia tå T’ dp oixeia 
tå T’ &AAÓtpU ÓpGev, bow te xps(acova ro)Aòv 
xeívov Tuétepa TÁDE, xal T’ dvra opi Éxotev 
totacdar xpartepoí, doripoveg ed mokpuoLo 


» 9 


ónÀA(cecv ¿E dip’ aùtõv xat’ dipa oqüv atv. 


I monaci sono naturalmente i primi a poter usufruire d'un 
bene comune, cosí prezioso; Metochites confessa — sarà 
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lecito che un dubbio si insinui sulla sua sincerità — che 
nell’allestimento della biblioteca egli pensò, più che agli 
altri, ai monaci — sua primissima cura —: poiché essi hanno 
scelto di vivere nel monastero per tutta la vita, Metochites si 
preoccupò perché non mancasse nulla di quanto arrecasse 
vantaggio all'anima, desiderò ardentemente che essi potes- 
sero acquistare tutti 1 beni nel loro tempo libero. La vita dei 
monaci dev'essere cara a Cristo, ma insieme spiritualmente 
serena, agevole e tranquilla: deve poter offrire un nobile 
farmaco all’accidia. Si sa che il demone dell’accidia si annida 
soprattutto negli eremi, ma anche la vita cenobitica non ne è 
immune. È vero che i cenobiti si sottopongono incessante- 
mente ai lunghi travagli della vita comune, essi che, essen- 
dosi proposta la fuga dal mondo e dalle sue gioie, nello 
slancio spirituale verso l’altezza celeste si sono quasi liberati 
dalla materia; ma è anche vero che la tensione spirituale 
talvolta necessariamente si spezza e l’umana natura vacilla e 
ced. all'accidia. Né l’attività comune né la preghiera pos- 
sono debellare l'accidia; secondo Metochites, il rimedio 
migliore è applicarsi allo studio dei libri degli &v6pec 
¿uppoves: dallo studio il monaco attinge il dolce e Putile: un 
addolcimento moderato e innocente del cuore e un arricchi- 
mento dello spirito. Dopo, riprende meglio la sofferta vita 
comune: 


1176 tac pèv yav odtw x’ Evoxevacduny ravtolac 
là LI 9 9 e 3 , 3 MJ € a 

BiBAoug xotvóv dv” &raotv dyadóv: tap Liv 
Thetv nep X^ &xépotatv, door tjv LOUVAV ALTAV 
nàp Brotedet fipnode mpéravta tov, 
Üpéec TTI nep éoté pélmp? épol npotaTtov 
Eupev” dirtavt’ ed, 000a pépmorv Óverap duxi, 
xo te uevotváco?” uá&Aa xat te época xoi te 


29 uevnváw codd., TREU. 
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xapt” ¿pa? duoi uà’ doyodov opiv ¿00? dravta, 
de xev dipa Brotevot”, dic xev plov Xptoto 

Eóv 0° optv ? yAvxódupLov dvd te pépov paotovnv, 

fiv y” énéotxev Trop &xáAoucav?! xoi oúv T’ a 
pippuaxov duóDdev, ött 100° div dxmdtas £o0A0v 
uol tévotor draprepic &xpótotatv, oŬç xev 

Aparte ouveytag?, quyéstv aùtòv ud” &ravta 
xóou.ov Éxovtec tpovbeaw dupadòv NOÉ te xósuov 
tóv F ånácaç xaðának teprrmAde: do péya Aupa 
& xpatepoppocóvas punua tócov Ocupaotóv, 
Bpoutòv ¿óvt” dvbpwirov &x' èx 0” aúrov” ÒT dpavar 
Thv te puo ónepßáuev’ Es T” odpáviov doc 
diépevov xaAAetrovO' &xav dine Bprdóguvov. 
AAAG T’ àvayxain thv púciv Eveot dxAdlev 

xai uh T’ &xponov alèv dxduatov dupatpeodar 
x&pt' &vóoðpopov iéuevar, TO x&víot! ğpa 

xpel’ ivòdóuevai rcc M5 x &Gfjutov Eure. 

1( Ò’ &v En opio dxndlas «AéEn? GAO 

xpéccov čnert’ 7| BiBiors xpoooxéuev aùtobev &vðpiv 
èuppóvwv vóov eUtportov dua T’ ¿xcidev &OUvetv 
uétpra xal T Alma xetap, Gorep ¿púa 

xpóc Ò’ ët xai Udi’ Ovnotv traupioxeodar xeibev 

éE dp” ëmer’ abi rovée, & rpovbeaig ivit. 


Con l’affermare che dallo studio dei profani 1 monaci 
ritraggono l’utile e il dolce, Metochites sembra rifugiarsi 
nello schema dell’umanesimo cristiano di Basilio di Cesarea: 
oOx &xapt ye udv oddè tv Bupabev copiav reprBeBAroda ... odx 


30 fiuiv codd., TREU. 

31 Elimino la virgola dopo twp. 

32 Erroneamente il TREU interpunge dopo quyterv. 

33 Cosi leggo nei codici. I} Treu legge &x' Ex0” in A e scrive dréy0?. 
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aypnotov duxaic pabípara tà Ewlev (npóc tods véouc 3, 4). 
Ma súbito dopo, concludendo le sue considerazioni sulla 
biblioteca, egli riafferma la validità universale dei libri divini 
e umani: 


1206 Tito, tà pèv Eyov rap tóvðe vóov tauíevoa 
«ij uova Oncaupiouat® voima BiBAcov £o0Aá, 
tà, pév xév vò T’ én(y pea rovddaridor 7| "ypîjv 
&tàp in’ éxmotac Úuvorróloro: Oeoto: 
tU Aa, O” Ov etontat tpórov dXXorg T ad Ort” Extóc ^ 
xai te povaotate atole DéAttot! T] dd? Exovta. 


È tuttavia nella prima serie di versi, che abbiamo dianzi 
citata, che si mostra in tutta la sua ampiezza e in tutta la sua 
profondità ciò che è una biblioteca per Metochites. Essa 
realizza un ideale di educazione letteraria, di affrancamento 
dalle angustie, d’innalzamento spirituale, di comune filan- 
tropia: un tesoro di cultura e di amore che può essere attinto 
da chi arde dal desiderio di cultura e di amore. 

Questa riteniamo possa essere definita una concezione 
umana e umanistica del classico, in cui hanno rinvenuto la 
migliore espressione l’inquietudine perenne e la mobilità 
spirituale di Metochites, cosi come l’ansia e l'ambizione di 
essere l’erede e il successore degli antichi”. 


Un motivo della cultura umanistica di Metochites: “la città 
senza mura’ 


Per intendere correttamente l'umanesimo di Teodoro 
Metochites é importante sorprendere lo scrittore a contatto 
con gli antichi maestri della sapienza e, soprattutto, vedere 


34 Erroneamente scrive il TREU: 1'ad97 1'èxtéc. 
35 Miscellanea, p. 395: xoi fiiv, ol xai tod YÉvovg toptèv xai tfj; YAwbtmne 
aùtoîg xotvwvol xai 6uxOoxot. 
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quali siano le più vive sollecitazioni culturali che egli abbia 
ricevute e il modo in cui le abbia adoperate nella sua opera. 
Se tale ricerca è stata eseguita dal Beck per 1 Miscellanea, 1 
motivi che percorrono le sue poesie non sono stati ancora 
studiati, poiché tale produzione è ancora in massima parte 
inedita. Di tali motivi mi limito qui a indicarne uno solo: 
esso può essere sufficientemente indicativo della ‘fusione 
vitale del sentimento e della cultura dello scrittore: una 
prova, non unica, dell’eccellenza del suo gusto letterario, 
della sua capacità critica e della sua emulazione degli antichi: 
una caratteristica, insomma, del suo umanesimo che sa 
patire e riesprimere il fascino dell’Antico, senza diventare 
impersonale o banale, e che si conserva cristiano, nel 
momento stesso in cui si irrobustisce, alimentandosi di linfe 
pagane. 

Giovanni Stobeo* è l’unico ad attribuire a Metrodoro di 
Lampsaco, discepolo prediletto di Epicuro, la sentenza 
bellissima: xpóc pèiv tádda Suvatóv dopdieav ropicaoda:, 
ydpiv dì Bavártov rávres dvbpwiror mxÓAw dtelyiotov oixodpev: 
«contro ogni altra cosa possiamo acquisirci sicurezza, ma a 
causa della morte tutti noi uomini abitiamo una città senza 
mura». Ma la sentenza nei gnomologi si rinviene con la 
paternità di Epicuro: cosi nel codice Palatino 129” e nel 
Parigino gr. 1168*; nella silloge vaticana delle Sentenze 
epicuree, scoperta da K. Wotke”, che ha per titolo "Ezixoó- 
pou rpospwmvnorc, la sentenza è la trentunesima. L'Usener ha 
spiegato? come in siffatte raccolte fosse facile la caduta di 
un lemma e come, perciò, la paternità passasse da Metro- 
doro a Epicuro. Si può pensare che nel I secolo d.C. 
circolasse qualche raccolta di sentenze di Epicuro e di 


36 Flor. 118, 33, Ecl. IV 51, 32. 

37 Cf. Metrodori Fr. 51 KÖRTE. 

38 Epicuri fr. 339 USENER. 

32 «Wiener Studien» X (1888), p. 175 ss. 
‘0 Ibid., p. 190. 
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Metrodoro, ché l'Autore del Dialogus de oratoribus (c. 31) 
scrive: «ne Epicuri quidem et Metrodori honestas quasdam 
exclamationes adsumere iisque prout res poscit uti alienum 
erit oratori». E altrettanto certo peró che anche il gnomolo- 
gio — non esclusivamente epicureo —, cui attinse Massimo 
Confessore nel VII secolo, attribuiva la sentenza ad Epi- 
curo“. 

L'incerta paternità della honesta exclamatio non è solo un 
fenomeno della tradizione escerptoria o gnomologica: la 
sentenza rispecchia fedelmente la posizione dottrinaria della 
scuola epicurea di fronte alla morte. Prima che defluisse, 
con la sua incisiva e poetica nudità, nelle sillogi fiorenti 
negli ambienti filosofici di ogni indirizzo, che proponevano 
di perseguire la sapientia, la sentenza fu liberamente ripresa 
e sviluppata da Filodemo nel IV libro De morte, col. 37, 18 
ss.: «L’essere afferrati e portati via dalla morte che piombi 
improvvisa, come qualcosa che cada oltre ogni calcolo e 
aspettativa, a noi no, ma cápita bensi alla maggior parte 
degli uomini che ignorano che ogni uomo, anche se sia più 
forte dei Giganti, è effimero di fronte alla vita e alla morte, e 
incerto è non solo il domani, ma anche il momento 
dell’oggi (25 ss. xoi ğðnàóv otv où tò aUprov povov, ALA xoi 
tò aùtixa dh). Tutti abitiamo una città senza mura dinanzi 
alla morte (27 ss. mávteç yàp &c(e)Gytovov Téiv pds ðávatov 
otxobpev), perché tutto è pieno di cause produttrici di morte 
e perché tale è la costituzione dell'umana natura. Tanto 
deboli noi siamo e l’anima ha 1 pori adattissimi alla mortale 
esalazione, ed il mondo che ci circonda produce innumere- 
voli cause — sia occasionali sia spesso intellegibili — della 
nostra dissoluzione ed inoltre la malvagità degli uomini 


+1 PG 91 (1865), 904 B. Oltre che nell’edizione kórtiana di Metro- 
doro (Lipsiae, 1890), il testo della sentenza si rinviene nelle edizioni di 
Epicuro, a c. di H. USeNER (Lipsiae, 1887), di P. v. d. MùHLL (Lipsiae, 
1922) e C. Diano (Florentiae, 1946), non in quella di G. ARRIGHETTI 
(Torino, 1973?). 


214 SCRITTI SULLA CIVILTÀ LETTERARIA BIZANTINA 


altre ne introduce, inafferrabili all’umana immaginazione e 
moltissime ancora. Sicché — a meno di non essere veramente 
sciocchi — assurdo e incredibile bisogna stimare non (col. 38) 
se uno muore, ma se dura a campare per un certo tempo, e 
prodigiosissimo se tiri fino alla vecchiaia» ?. 

L’immagine metrodorea, che per l’epicureo Filodemo 
vale quasi come simbolo dell’umana fralezza e dell’impo- 
tenza di fronte alla morte, ritorna in Teodoro Metochites, 
due volte: nei Miscellanea e in una delle poesie ancora inedite. 

Nel capitolo 27 della maggior opera in prosa sui 0pfivor ¿rì 
tà tõv dvbp@rwv Biw* il motto, adespoto, è giudicato 
formalmente grazioso ed elegante e contenutisticamente 
vero: xai tadards ev Ayos, wç Evexev Üavácou ród &teíxiotov 
olxoDuev, xai doteíiwc** uèv obtoc etpntar xai kinds. La 
morte é, infatti, pronta in agguato ed espugna facilmente la 
vita in ogni circostanza (évexev tfjg étoyuótntos tod Üavácou 
xai àOórnA(ag, xai tfjg uh dvoxataymviotov Lwñ èv ravi tÓ 
rapactáve tob xotpoo). Basta un lieve assalto: la morte 
accede verso di noi e con sicurezza e rapidità debella ed 
annienta la nostra vita fisica (xai òp@pev yàp Éxdotote TÒ TOD 
Davátov xa” Tuv ¿podov dà tfjg Tuyxovang mpoohoXfg, xoi 
aviorov ed dla táxiota xatarokiopxroo. xai xabedeîv tòv 
huétepov àv «à ompari Biotov). Indi lo scrittore estende la 
validità dell'immagine all’alternanza dell'umana sorte, al 
passaggio dalla prosperità all’avversità, dalla perfetta sanità 
alle malattie, dal colmo della felicità all’estrema sciagura 
(àtàp 0% raparinolws xai Evexev Ovorparyías ix vv Berti. 
atwv, xal évexev vóocv ¿E Urtetag dxpátou, xai Évexev rdong 
xaxodatoviac xabúral pera rócav eUdatoviav, dtelyiotov 
rów oixoücty tolxapev). 


42 Il testo e l'interpretazione furono da me stabiliti in «La Parola del 
Passato» XLIV (1955), p. 357 ss. = Ricerche Filodemee (Napoli, 1969), 
p. 63 ss. 

4 Ed. cit., p. 179; H.-G. BECK, op. cit., p. 103, n. 5. 

4 Sul concetto di «oterórms in Metochites, cf. BECK, op. cit., p. 64. 
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E poiché la città degli umani è senza difese, non vi è 
possibilità di resistere o di opporsi vittoriosamente a tutte le 
minacce che incombono sulla vita (xoi oddèv dpa rpostotata 
000” AvIITPÀTTELV méquxev AÁTINTOV xpóc ÁTICO xatà xóv [iov 
¿mhperav). 

La seconda volta, il motto ricorre, insignito col nome di 
Epicuro, — bisogna perciò supporre come fonte i loci 
communes di Massimo Confessore, di cui anche altrove frui 
il nostro scrittore — nell’inedito carme XX, che s'intitola 
"Ett tig Éautòv petà thv tporhv tfjg xat’ aùtòv toyxng, una 
delle sette poesie del ciclo a se stesso o dell’instabilità della 
vita. Nei vv. 125 ss., che qui pubblico per la prima volta 
(cod. Paris. gr. 1176 f. 238" e 2751 f.157"), Teodoro ricorda 
l'incertezza dei termini della vita di tutti — compresi i suoi 
nemici che ora godono della sua sventura —, ed evocando 
l’inevitabile paura che incombe sui mortali, richiama l’an- 
tica parola di Epicuro, che abitiamo una città senza mura. 
Non v'é presidio né scampo dalla morte, la cui sgomentante 
presenza è vicina ed uguale per tutti, per chi è giovane, per 
chi è vecchio, per chi, debole di costituzione, è dominato 
dal rapido destino e per chi, forte, appare irresistibile per 
virile vigore: 


125  IIpóg dé 0” &xactv &6nAa Gc Tepuab” Órmdet. 
Tíc è’ olò’ ei xev és aüptov T, tTpitatov Goc huap 
elv pueporteco’ Éocotto; Tóð’ &xaotw NOÉ T dip’ abtoîc 
detog &quxtov, nel Davártoto návteç Exact, 
qnoi naars ' Extxoópou AÓYoc, dtelyiotov 
olxéop.ec nóv: 006€ tig eivÂáð’ čveott ppovpà 
050€ tt; &nopuyh T’ &Aecopf, te Dpoucotatv, 
dA)” dipa x&pBoc del fà 160^ &xpexécoc Eyyiora 
rávteo” čto’ dóv, Öç te vecta toc XAAwV, Oc te 
dita xa Aa(ca toc ápverós Biótoro Gris 
eiv ¿réccoiv, öç t exp opoc yx: Ünvácou 
iugavécG doxter telébwv puàv duevnvéc, 

Öç te xpartepós Mvopingi uåÀa vò t dartoc. 
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Metochites, inserendo nei suoi tormentati ragionamenti 
la splendida massima, immemore della condanna plutarchea 
di Epicuro da lui condivisa nei Miscellanea, riconosce — 
verrebbe voglia di dire, alla maniera di Seneca, corrispon- 
dente di Lucilio — la validità universale del suo contenuto e, 
liberandola dall’inerte, anche se comoda, posizione di anello 
di una aurea catena gnomologica, le dona nuova vitalità, 
ancorandola ad una forma metrica e linguistica, anch'essa 
nuova e profondamente contaminata. Il pagano Filodemo e 
il cristiano Teodoro si riconoscono perfettamente in quella 
massima: la coscienza della debolezza umana nell’uno si 
conserta con la dottrina del sapiente epicureo, nell’altro con 
la fede cristiana. 

Per l’intelligenza di Teodoro Metochites il nome di 
Epicuro non costituiva un impedimento o una barriera: 
altrettanto evidente che aperto ci si disvela, dunque, il suo 
umanesimo. 


[«Rivista di Studi Bizantini e Neoellenici» XIV (1967), pp. 11-25] 


IL CICLO DELLE POESIE INEDITE 
DI TEODORO METOCHITES A SE STESSO 
O SULL’INSTABILITA DELLA VITA 


1. La poesia di Teodoro Metochites è, si può dire, fino ad 
oggi ancora sconosciuta, non ostante il significativo pro- 
gresso della moderna ricerca su una personalità di cosi 
spiccato rilievo non solo del secolo XIV, ma di tutta la 
civiltà letteraria bizantina!. L'attuale momento degli studi 
bizantini é maturo per un tentativo di interpretare Teodoro 
Metochites quale poeta: il suo nome non compare infatti 
nella preziosa sintesi di F. Dòlger, Die Byzantinische Dich- 
tung in der Reinsprache? e quel poco che si legge negli 
studiosi del suo pensiero filosofico o del suo classicismo o 
della sua posizione letteraria o della sua vita è del tutto 
marginale ed approssimativo. Noi abbiamo fino ad oggi 


1 Cf. C. Diem, Les mosaïques de Kabrié-Djami, in Etudes Byzantines 
(Paris, 1905, rist. New York, 1953), p. 397 ss.; R. GuiLLAND, Nicéphore 
Grégoras, Correspondance (Paris, 1927), p. 358 ss.; H. Huncer, Theodoros 
Metochites als Vorláufer des Humanismus in Byzanz, «Byz. Zeitschr.» XLV 
(1952), p. 4 ss.; H.-G. Beck, Theodoros Metochites. Die Krise des byzantini- 
schen Weltbildes im 14. Jabrbundert (München, 1952); J. VERPEAUX, 
Nicéphore Choumnos homme d'état et humaniste byzantin (Paris, 1959), sp. 
p. 52 ss.; I. Sevtenko, Etudes sur la polémique entre Theodore Metochite et 
Nicéphore Choumnos (Bruxelles, 1962: «Corpus Bruxellense Historiae 
Byzantinae», Subsidia III); M. GIGANTE, Il saggio critico di Teodoro 
Metochites su Demostene e Aristide, «La parola del passato» C (1965), 
p. 51 ss., ora in questo volume, pp. 167-198. 

2 Berlin, 1948 (rist. in Evxaprotáprov Franz Dólger zum 70. Geburts- 
tage, Thessaloniki, 1961, p. 1 ss.). 
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tratti eccellenti della personalità del Metochites, ma siamo 
privi del tratto finale della sua attività, costituito dalle venti 
poesie che egli scrisse per la massima parte negli ultimi due o 
tre anni della sua vita (1330-1332), quando l’ex-statista 
sopravvissuto alla caduta del suo imperatore Andronico II 
nel 1328 e rientrato a Bisanzio (dall’esilio a Didimòtico) nel 
1330 nel rifugio del suo celeberrimo monastero di Chora, 
poteva tracciare, tra l’altro, un bilancio della sua attività 
varia di studioso e di politico, schizzava un profilo della sua 
intera vita, abbozzava la conclusione di un itinerario spiri- 
tuale, sulla soglia della vita ultraterrena. La conoscenza e lo 
studio delle poesie del Metochites mi appaiono una neces- 
sità improrogabile, un còmpito indifferibile del nostro 
tempo ‘bizantino’: non si tratta solo, infatti, di restituire un 
nome insigne alla storia della poesia bizantina, ma special- 
mente di completare la nostra visione critica di Teodoro 
Metochites, perché lé sue poesie sono da lui stesso concepite 
come la continuazione dei suoi ragionamenti svolti nei 
Miscellanea, come il perfezionamento ed il compimento del 
suo pensiero, come la sintesi suprema della sua concezione 
del mondo. Il Metochites che noi oggi conosciamo è, 
insomma, un Metochites imperfetto e incompiuto: ed è 
lacuna grave, che ci ha impedito finora di conoscere il suo 
pensiero dopo la catastrofe, le implicazioni intellettuali, 
morali, religiose della sua caduta e della sua umiliazione, il 
riscatto dalla felice vita passata piena di glorie e di peccati 
nella meditazione concreta e individualissima della fine 
ormai vicina. Tanto più grave se si consideri la stretta 
connessione stabilita dal Metochites nei Miscellanea tra vita 
attiva e vita contemplativa, tra prassi e teoresi. Se nei suoi 
Miscellanea egli indaga il valore o il disvalore della vita e 
della vicenda umana partendo da proposizioni generali, da 
posizioni che egli ritiene universali perché sanzionate dalla 
tradizione pagana e cristiana, nelle Poesie egli parte dal 
particolare della sua esperienza, dall’individualità della sua 


IL CICLO DELLE POESIE A SE STESSO DI TEODORO METOCHITES 219 


vicenda per confermare col proprio esempio quelle verità 
generali, che egli aveva fino ad allora esperite solo nella vita 
di uomini e città del passato. E, quindi, se il tema dell’inco- 
stanza della sorte e della instabilità della vita è comune sia ai 
Miscellanea sia alle Poesie, la prospettiva e il modo sono 
diversi; le due opere s’integrano e si chiariscono reciproca- 
mente, ma soprattutto apprendiamo la misura con cui il 
Metochites giudicava l’opera in prosa più rappresentativa 
del suo pensiero: i Miscellanea ci si presentano come un'o- 
pera di pensiero, in cui la retorica assume un ruolo seconda- 
rio (e questo è stato notato dal Beck), ma non come la 
summa del suo pensiero, come l’acme della sua Weltan- 
schauung: essi ci si presentano ora come il precedente 
cronologico e logico delle sue Poesie, come uno stadio 
necessario dell’evoluzione del suo pensiero, come un tappa 
importante verso il traguardo della maturazione finale, che 
il Metochites conquista poco prima di morire. E poiché sia 
dal Krumbacher sia dal Beck si è negato uno ‘scopo’ alla 
composizione dei Miscellanea, è necessario subito avvertire 
che il Metochites volle con quell’opera conseguire lo scopo 
di formarsi un’educazione non solo letteraria, ma culturale 
e filosofica, di inserirsi in una tradizione di pensiero con le 
sue notazioni personali e con l'orgoglio dello studio: con i 
Miscellanea egli ambiva a creare per sé e per i suoi contem- 
poranei una guida spirituale, non semplicemente un sacra- 
rio dell’antica sapienza, ma uno strumento moderno di 
filosofia pratica, un manuale di etica aristocratica, che 
consentisse all’élite un comportamento adeguato al ruolo di 
classe dirigente, distinto da quello del volgo, ignorante e 
disordinato. I Miscellanea ci appaiono ora non un mero (e 
complicato) trattenimento letterario, una mera giostra di 
pensieri e riflessioni, ma un’opera concepita come vademe- 
cum enciclopedico, come una guida utile e, per l’autore, 
anche chiara, a cui l’uomo prudente e riflessivo, l’intellet- 
tuale sollecito a risolvere un problema di valutazione, può 
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ricorrere con sicurezza di rinvenirvi una soluzione ade- 
guata. Con le Poesie il Metochites effettua una verifica di 
quelle soluzioni teoretiche e ad esse attinge la norma di 
comportamento adatto alla situazione: la coerenza tra la 
‘parola’ da lui fissata e l’‘azione’ da fissare. Naturalmente, la 
concezione della continuità tra le speculazioni in prosa e in 
versi postula e presuppone una poesia fondamentalmente 
concettualistica: tale è, infatti, la poesia del Metochites. 


2. Ci si può chiedere perché le poesie del Metochites 
siano state finora trascurate, se, com'era presumibile, esse 
potevano contribuire ad una più precisa interpretazione 
della sua personalità e del ruolo nella storia delle lettere 
bizantine. E la risposta è piuttosto semplice: la difficoltà del 
cómpito di pubblicare e interpretare una mole ingente di 
versi in una lingua artificiosissima e consapevolmente ini- 
ziatica, e il ricorrente pregiudizio della sterilità e dell’insi- 
gnificanza della poesia dotta bizantina, della poesia di 
tradizione classicistica. Pregiudizio che ha coinvolto per 
molto tempo anche le sorti della letteratura profana in prosa 
letteraria, come se l'Antico — forma e contenuto — fosse 
stato recepito solo come un ingombrante fardello. E, d’altra 
parte, il clima culturale romantico fin de siècle, in cui è nata 
la scienza bizantinistica, era favorevole ai poeti ‘nuovi’, ai 
poeti volgari, resuscitati in antitesi ai vecchi, tradizionali- 
stici cultori della xowî stilistica e contenutistica. Ma come la 
poesia dotta non è mero calco o mera trasposizione di 
formule antiche, cosi la poesia volgare non è immune dalla 
tradizione antica, come è già implicito nello sforzo di 
emularla diversamente e di contrapporvisi. Come ogni 
pregiudizio, anche questo è dovuto alla scarsezza delle 
nostre conoscenze: non solo molti testi sono inediti, ma 
anche quelli editi sono per lo più, ancora, sostanzialmente 
inediti, cioè insufficientemente o per nulla interpretati. 

Fu il Treu nel 1895 — tra le due edizioni della Geschichte 
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del Krumbacher — a pubblicare le prime due poesie del 
Metochites, dal Parisinus Graecus 1176, in un Programm 
difficilmente accessibile?, con l'indice delle rimanenti di- 
ciotto. Dopo un trentennio circa il Guilland pubblicava un 
articolo divulgativo, Les poésies inédites de Théodore Méto- 
chite*, dando notizia dei due Parisini 1176 (non 1776) dell'a. 
1453 e 2751 dell'a. 1541 (soli a noi noti contenenti l'intera 
raccolta) e dell'Ambrosianus gr. 741 (contenente solo la 
quinta poesia su santo Atanasio nei fogli 52-63) e un sunto di 
tutte le poesie di indubbia utilità, anche se di estensione e 
valore diseguali, oltre che qualche parsimonioso specimen. 
Nel 1922 lo stesso Guilland aveva dato un saggio di edizione 
dei versi 120-140, 164-228 della poesia XIX, dedicati ai beni 
immobili distrutti dalla plebaglia nel 13285, con traduzione 
e note. Duole dire che il saggio dell'insigne studioso di 
topografia bizantina é pessimo, colmo di errori di ogni 
genere, non diversamente dalla sua edizione della Corres- 
pondance di Niceforo Gregoras. Piace invece dire che la 
descrizione della ricchezza di un tempo non é tanto di 
«cattivo gusto» quanto crede il Ševčenko‘, al quale dob- 
biamo la pubblicazione di una quarantina di versi della 
poesia XII e di qualche altro verso”. 

In tale situazione, ho studiato le poesie XIV-XX sui due 
Parisini ora menzionati (per un totale di oltre duemilaquat- 
trocento versi) ne ho apprestato l'edizione e l'interpreta- 
zione e a queste poesie é particolarmente dedicato il pre- 
sente saggio: le poesie in cui, dice il Beck* sull'orma del 


? M. Treu, Dichtungen des Gross-Logotheten Theodoros Metochites, 
Programm des Victoria-Gymnasiums zu Potsdam (Potsdam, 1895). 

* «Byzantion» III (1926), p. 265 ss. (= Études Byzantines, Paris, 1959, 
p. 177 ss.). 

5 R. GULLAND, Le palais de Théodore Métochite, «Rev. Ét. Gr.» XXXV 
(1922), p. 82 ss. Traduzione parziale della poesia XIX anche in J. 
EsERSOLT, Les arts somptuaires de Byzance (Paris, 1923), p. 109. 

é Op. cit., p. 5, n. 1. 

7 Op. cit., p. 110, 84 n. 1. 

8 Op. cit., p. 101. 
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Guilland, il poeta non si stanca «in endloser, ermiindender 
und stándig sich selbst wiederholender Klage sein altes Lied 
zu singen». 


3. Le sette poesie hanno un titolo comune Eig gavtév con 
lievi variazioni: 


XIV. Eig éautóv xai nepl tfjg Ovoxepelas vv xat’ aùtòv 
TPAYLATWV. 
XV. Eig éauvtóv Ext xai repi tig duoyepetac too Biov. 
XVI. Eig éautóv Et: xai epi tfjg ÚVLIGÓTNTOS t&v xatà TÓV 
(ov rpayudrwv. 
XVII. Elç fautòv petà thv TpoTTTvV tç xat” AUTOV tym. 
XVIII. Elç éautov Et. petà thv tporhv tç xat’ adtòv TÚXNS. 
XIX. Eig éautov Et. età Thv tponhv trj; xat AUTOV TÓXNÇ. 
XX. "Et elg fautòv petà thv TpoThv tňç xat’ aùròv 
TÙNNE. 


L’edizione del corpus delle poesie (come delle altre opere) 
fu curata dall’erede spirituale Niceforo Gregoras nello 
stesso monastero di Chora e riflette l’ordine genuino, dato 
dall'autore alle sue composizioni’. Le sette poesie costitui- 
scono da sé una raccolta: legate dal titolo significante El 
éavtóv formano, per cosi dire, un unico poema, diviso in 
sette canti, l'Odissea di Teodoro Metochites!°. È un ciclo di 
poesie a se stesso, concepito unitariamente e forse, come 
credo, interrotto dalla morte (la XX è d’insolita brevità: 234 
versi!): Metochites traccia l’itinerario della sua anima dallo 


9 Cf. SEvCENKO, Op. cit., p. 9 n. 2 e 282 e n. 2, con la rettifica 
dell'identità dello scriba del Vind. Phil. Gr. 95 (Discorsi) e Par. Gr. 1176 
(Poesie), sostenuta dallo studioso in «Scriptorium» 1951, p. 283. La 
«revisione» di Gregoras assicurata dalla sua nota i al primo 
foglio del Par. Gr. 1176 (in SEvéENKO, op. cit., pianta VIa). 

10 Gli accenni a se stesso — pur rilevanti — contenuti in altre poesie (p. 
es. I, XII e XIII specialmente) sono episodici e ricorrono nello svolgi- 
mento di temi distinti e diversi. 
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stupito smarrimento dinanzi alla grande sventura, alla 
liberazione dalla schiavitù interiore, alla conquista della 
ferma certezza attraverso l’esame di coscienza, al possesso 
della serenità, all'approdo sicuro dopo il naufragio. 

Si possono richiamare, in modo pertinente, le poesie 
autobiografiche di Gregorio Nazianzeno, cui il Metochites 
aveva dedicato un elogio (il VI discorso nel corpus del Cod. 
Vindobonense gr. 95, che egli ricorda nella XII poesia): 
specialmente i 634 esametri repì tiv xa0” éavtóv (Carm. II 
1, 1: PG 37, 969 ss.) e 1 175 distici Opñvos mepl tæv tňç 
fautod duxñs radov (Carm. II 1, 45: 37, 1353 ss.). (E sia 
sufficiente qui rinviare alle belle pagine che il Misch ha 
dedicato alla poesia autobiografica di Gregorio, alla sua 
caratteristica e alla sua importanza). Né si può fare a meno 
di menzionare il carme in dodecasillabi Eig tòv uátarov (ov 
di Giorgio di Pisidia né 1 0pfivor in prosa o in versi fioriti a 
Bisanzio né 1 carmi anacreontici di Costantino Siceliota né i 
«lamenti» di Filippo Monotropos o di Nicola Muzalon o le 
poesie di Giovanni Mauropo o di Eugenio di Palermo; né gli 
alfabeti parenetici in cui il motivo eig thv idiav puynv è svolto 
in dodecasillabi, pentedecasillabi, esametri e metro ana- 
creontico”!. 

Tuttavia tali poeti che hanno preceduto il Metochites 
non sono una fonte immediata, sono solo i testimoni di un 
«genere» che fiori nel volgere di tanti secoli di civiltà 
letteraria. Ma forse per il carattere del poema del Metochites 
potrebbero essere qui menzionati gli Eig éavtév di Marco 
Aurelio e le Confessioni di Agostino. In ogni caso, il 
Metochites svolge la sua interiore storia alla maniera epica; 
cosi, pur inserendosi nella letteratura trenodica e consolato- 
ria, il poeta é formalmente originale, per l'unicità del suo 


linguaggio. 


11 Cf. per tutti DoELGER, Die Byz. Dichtung, cit., p. 27. 
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4. Nella XIV poesia, la prima del ciclo Eig éavtév, il 
poeta, disperato, è domato da penosi ragionamenti (Aovvt- 
suot) come ossa dal tarlo (60). La navicella della sua vita è 
affondata insieme alla grande nave dell’Impero: il suo 
destino individuale si è rivelato indissociabile dal destino 
dell’é0vog (3), della ‘Pwpais yever e del Baordevg (94). Egli si 
ricorda di Demade che disse una volta «governare 1 relitti di 
uno stato naufragato» (Plut., Phoc. 1 tà vaváyta ... roAtreve- 
oda Tis ródews): l'Impero che una volta navigava a vele 
spiegate sulle ilari onde del mare fragoroso ora è in preda a 
terribili tempeste in una notte piena di nembi oscuri, 
squarciati da fulmini, che fanno sobbalzare il cuore (253 ss.). 
Il poeta spera di morire, ha fretta di raggiungere, ormai 
profondamente ammalato, la morte (60 ss.). Sul fondo 
dell’interiore tormento, la sorte del cittadino si fonde con 
quella dello Stato; dinanzi al terrore del presente compare 
assillante l'ombra del glorioso passato. Era preferibile forse 
una vita lontana dalla pubblica attività, una vita serena e 
ingloriosa (85 &eavéa (oov) una vita umile (114 Biotog 
xausprfic? Ma nei mali comuni neppure una vita del tutto 
privata è preferibile: sarebbe impossibile non partecipare 
alla comune sventura, né una vita appartata avrebbe impe- 
dito la catastrofe dell’Impero. La partecipazione alla vita 
dello Stato non fu per il poeta quella splendida e gloriosa 
che appariva agli altri: fu il suo ‘debito’ ineluttabile: ¿Eoxov 
euuev” Gov rovklútiuov ovra (102), cov 1” ávidicdar 
xpcoatoc ev y” dipa AevyaXéotor (108): primo nella gloria, 
primo nell’ansia e nel dolore (150 ss.). La vita ora è 
impossibile (246 &Biotos Biotos) dopo il tracollo della for- 
tuna sua e dell’Impero, vicino alla rovina. Meglio morire 
che assistere al naufragio dell’Impero più glorioso del 
mondo (195 ss.). Il poeta accenna all’atroce giuoco delle 
fortuna, alle umane illusioni contrapposte alla vera sapienza 
(cidévar), addita nel peccato la causa della rovina sua e 
dell’Impero e comincia a sperare nella redenzione, nella 
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pietà celeste, nella filantropia divina. Metochites insiste sui 
sentimenti di stupore (x&pBoc) e di paura (déog: 42), sull’affli- 
zione, sull'estenuazione, sul logorio interiore (59 Sayvóp.e- 
voc, 197 «puxóutvov, 202 ó&yvóusvoc, 69 e 274 teipopat), 
sull'inscindibilità della pena individuale e pubblica (77 
detuata ¡Ora xowd te, 90 xowá& T (ouk te roñyuara), sulla 
partecipazione ai pericoli e ai mali dello Stato (130 xivduvot 
xotvoí, 254 xowà rovéew, 158 xowà rábea, 165 rávonua xaxá), 
sulla condanna dell’insensibilità civile e politica (131 ss.), 
presentendo che ormai la sua gente per molto tempo 
logorata, in crescente rovina, è vicina all’esito funesto (194 
¿oxata xnmpesipoúpa npáye’ Éxovtoc &yxoð). 

Metochites esprime dunque in questo canto l’amara 
angoscia, stupita dinanzi al crollo della fortuna privata e 
pubblica, i suoi luttuosi pensieri, le sue incessanti paure, il 
suo tormento sulla preferibilità del Bios dewmpntixós al Bloc 
mpaxtixés, la sua scienza sull'infida labilità della Fortuna, la 
dolce speranza e il voto (203 ss. iuepógocav | ¿Aria t’ eòxhv) 
di morire per sfuggire al peso della riflessione, lo sdegno 
irato di Cristo per i peccati e, infine, la preghiera a Cristo 
perché ridia la vita serena e sciolga le pene (240). Ma, 
insomma, il poeta è senza speranza (274 &náxeg0' ¿Aridos ... 
evdtoégons), piombato nell'abisso della disperazione (290 
autódev &royvocioç Ox” èç Bévdea mímtw), consapevole di 
aver peccato e di apparire indegno dei favori ricevuti da 


Dio. 


5. Come nella poesia XIV la sorte individuale è inevita- 
bilmente congiunta con quello dello Stato, cosi nella XV il 
dolore individuale è inserito dal poeta nel dolore del 
mondo. Omero, Pindaro, Euripide sono i maestri della 
visione pessimistica, ma anche presenti sono le gnomai di un 
Semonide o di un Teognide e, in genere, tutto il patrimonio 
etico che un Plutarco o uno Stobeo avevano tesaurizzato. 
«L'uomo è sogno di un’ombra» aveva cantato Pindaro 
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(Pyth. VIII 95) e il Salmista (90,5) «La stirpe umana non è 
che un sogno» e Metochites ripete ampliando (41 ss.) óc" 
òveipwv påsat Ti ... HÓT? Óvelpat” ddxTTOV ox xGpT' 
duevnvá. E se Pindaro aveva affermato (Pyth. III 82) che due 
mali in cambio di un solo bene dispensano ai mortali gli 
immortali, Metochites ritiene che non due, ma moltissimi 
mali si mescolano ad un solo bene (79 ss.): l'antico pessimi- 
smo sembra inadeguato all’immensità della sua sventura. 
Cosi egli si abbandona al canto delle catene dell’umana vita 
(157 despot dppnxtot, 164 désa dpuxta, 316 Bıótoro Segpol 
mo\vridyxtow), che ininterrottamente imprigionano la 
mente (69 «oic néðnta. eivdáde vodoc) e pongono l’uomo fra 
i flutti immani della vita (16) o in balia dei venti (21). La vita 
è un affannoso errare (30 dAa\mpeda, 35 dxaymueda, 323 
dhoakñueda, didinpar); non v'è respiro dai dolori (40 oùti< 
¿duváwv durvod); l'uomo si trascina come un automa (119) e 
recita la sua parte nel dramma doloroso del mondo (101, 131 
s.). Le catene che imprigionano la mente sono sempre nuove 
(168 décpia xowá) e la serie dei ceppi rende l'uomo un 
prigioniero che non riesce a fuggire (222). Tale pessimistica 
visione ha alle sue basi una tradizione di cultura, ma anche 
la vicenda individuale di Metochites: la. scomparsa della 
moglie, la morte precoce dei figli, una sua malattia in terra 
straniera in assolvimento di un inderogabile impegno diplo- 
matico che lo condusse alle soglie dell'Ade: come indugia 
sui pericoli e sugli inconvenienti della morte in terra 
straniera (253 ss.), cosi il poeta ancora più a lungo indugia 
sul compianto dei figli perduti (289), modulando estesa- 
mente sull'infrangibile legame (358 &ppnxtos Sespós) dell'a- 
mor filiale le sue apprensioni e le ansie per la loro naeia, le 
preoccupazioni per il loro avvenire, ma anche dolorosa- 
mente denunziando l'egoismo e l'insaziabilità dei genitori 
che tutto vorrebbero per i loro figli, nell'illusione che essi 
continuano la loro vita, dopo la morte (ma anche per 1 figli 
non é facile ottenere quel che si desidera, 327). Le speranze 
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dell'amor filiale andarono deluse e anche questa catena 
risulta vana, come tutto il resto. Bisognerebbe poter consi- 
derare a noi allotri gli ingannevoli trastulli della vita, essere 
arabeic, ruxivà ppovéovtes (136), non legarsi alle catene, ma 
passare nella vita come uno straniero (140 ráporxoc, cf. I Pe. 
2, 11) e tendere la mente in alto, pensare ai guadagni celesti 
(147, 154) e non soffrire ridicole pene (191 YeXoîa rovñparta) 
per «l’ombra dell’asino» (197, cf. Aristoph., Vesp. 191, 
Soph., fr. 331, Plat., Phaedr. 260 c), per cose di nessun va- 
lore, o cercare di frenare l’acqua che scorre (197). Beni e 
mali sono nulla (203): bisogna sforzarsi di liberarsi dal 
peccato, che è la catena più pesante, eliminare l’impudenza, 
la stoltezza, la vergogna, ma liberarsi non è facile (160 xob« 
duváeO” ¿reia fia róvo dievacdar). La buona speranza 
è lontana (273 s.), se Cristo non gliela dona (399 s.). 


6. Al canto dell’umano servaggio segue il canto della 
ricerca di un farmaco che lenisca il dolore e guarisca il cuore 
(XVI 185 ss. dxeoWmduva ... o&puaxa tà xpadinv ¿udav ioívovra;). 

Il poeta è ancora in preda allo stupore dell’alternanza 
delle umane fortune (1 bovu’ ¿xe: pe uéya, 80) e confida che 
Cristo gli elargisca un nuovo miracolo (245 veouvpyéa @wú- 
parta) per la sua gens, ridotta ad un cadavere preda di cani ed 
avvoltoi, che sfida l’insensibilità umana (245 ss.) e per sé una 
volta felice e invidiato ed ora consunto e tormentato, vicino 
alla morte (273 ss.). L'uomo è legato alla materia (113 las 
decpot), e, d'altra parte, il pelago profondo della sopia di Dio 
è inattingibile; ma è certo che i decreti di Dio sono uguali 
per tutti, anche se appaiono ineguali (113 ss.) e lo stolto non 
può avere vita felice (20 ss.). Tuttavia la mente del poeta è 
sconvolta (29 vobov iAyyidovta) per l'ineguaglianza dellu- 
mano destino, per le lotte intestine che dividono gli uomini 
(31 ss.) per l'immeritata buona fortuna che arride agli 
spergiuri e agli impudenti che confidano nel vópoc xetpóv, 
anzi che nelle leggi di Dio (120 ss.). Il poeta dopo tante 
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tempeste in cui ha navigato, instancabile timoniere, dove 
approderà? (155 ss.). Al porto sereno per miracolo di Dio o 
perirà nell’abisso profondo? (170 ss.). Noi siamo servi come 
è scritto nei sacri testi (Paolo), ed è empio indagare le leggi 
inafferrabili di Dio (140 ss.): alla salda sapienza di Dio il 
poeta contrappone l'&xopía dell'umano ragionamento (25 
ss., 104 ss.), il tormento angoscioso della mente (175 ss.): la 
coppa della vita è piena di veleno, il miele non va oltre le 
labbra, il veleno bisogna berlo fino alla feccia (181 ss.) e il 
rovinoso destino di vita (194 dAovî uotpa Biov) ci lega alla 
miseria della vita terrena. In questo canto — in cui ritorna il 
motivo dell’inconciliabilità della felicità privata con la 
rovina pubblica (14 ss.) e della necessità di partecipare ai 
lutti comuni (51 ss.), in cui al mistero della vita si accoppia 
quello della provvidenza (102 ss.), in cui si dispiega il 
contrasto fra la vita beata e festosa e la vita dura, infelice, 
luttuosa — affiora l’esigenza di un rimedio al dolore, 
l'invocazione della ravodevhs xetp (270), della destra di Dio, 
d'un miracolo della Provvidenza: xat te YaAnvatinv dxbpova 
(Xov do (229). 


7. Segue il canto della liberazione, la poesia XVII, che 
sembra avere una posizione veramente centrale nell’itinera- 
rio del poeta verso la serenità. In primo luogo abbiamo una 
sorta di poetica del Metochites, quasi una giustificazione 
della sua nuova attività di poeta e un’orgogliosa professione 
di sapienza tecnica. La poesia è farmaco del dolore (1 s. «vine 
páppaxov), la rugiadosa tregua del torpore (3 dpovoepàv ... 
àxnòiaç durvodv); con la poesia il voús si libera dal dolore, 
oblia le pene affliggenti e ritrova la sua gioia (4 ss., 9 xapíceo: 
taiod’ ènéwv repráler” delówv). La poesia è come un prato 
fiorito che ridona la serenità e risana la fiamma degli affanni 
a chi, agitato da moleste visioni, può rivolgervi lo sguardo 
(10 ss.). Ma la poesia non è solo cosa desiderabile e cara (19 
iueptóv), ma anche vantaggiosa a chi perennemente soffre 
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(21 xépórotov). La poesia è la liberazione dai ceppi (25 opa 
Àócac0a), è il libero respiro (24 ¿Aeódepov aurvicar) di chi è 
chiuso in carcere o è soffocato dal cappio. Chi è esperto di 
poesia e prova la gioia della faticosa creazione poetica (29 
hóópuevo: rovéeodar) rinviene in essa non solo la gioia (30 tó 
fiovov), ma anche Putile (34 ¿08lóv), quando può portare 
nella vita il difficile parto che sbalza dal voús (32 ss. ¿xróxtov 
AovotÓxov Wðiváwv ... idAuevov x aperéporo vovóc). I suoi 
versi sono il frutto del suo vodg, che porta dentro al cuore il 
suo dolce e desiderabile respiro dall'accidia (44 195 0” iueptòv 
durvvu’ dxndiac), mentre imperversa l’infido giuoco della 
Sorte. La poesia non è cosa facile: c’è chi si illude di poter 
fare poesia ed ha gli occhi ciechi sui suoi prodotti, goden- 
done stoltamente e credendo, da ignorante, di fare cose 
bellissime (35 ss.). 

Liberatosi dalle tenebre della disperazione con le grazie 
della poesia, il voōç del poeta incomincia a rinvenire la 
verità dei sapienti antichi e moderni (75): la coorte dei mali 
gli è giunta come contrappeso alla fortuna di prima né 
inaspettata (52 ss.). Il poeta ha esperito nel passato una vita 
gloriosa, ora ha in cambio la pena e il dolore (64 ss.). È verità 
antica che alla buona segue la cattiva sorte, è naturale (83 
xatà qua) la vicenda dei contrari. Chi ha vodog oaógpov 
(103), ğðuntoç vovos (108), ed è paziente e forte, conoscendo 
il ciclo delle umane vicende, grazie alla sua previdenza (113 
mpoyvwatc) si aspetta il dolore. Certo le grandi cadute 
turbano il voüc, sconvolgono la qpfj immergendo la 
mente nell’abisso dell’angustia (177 ss.), ma nulla è inatteso. 
All’antica felicità, all’antica ricchezza, all’antica gloria è 
succeduta, non inattesa, la catastrofe (127 ss.). È fuori della 
vita chi considera nuova e inattesa la sventura, non ha 
familiarità con la yvon e la xpíotg dei suoi Xoyiopot (133 ss.): 
non si può concepire diversamente da come l’ha partorito il 
suo voüc, il quadro del cuore (150 xpading rivas), il suo parto 
intellettuale (151 ¿xrtóxtov voóg divas). Già al tempo felice, 
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prima della sventura, il poeta aveva riflettuto (158 dvd vóov 
¿orpepov) che alla felicità segue la disgrazia. E qui abbiamo la 
concezione di Metochites che i suoi £xea continuano i suoi 
Aóvot, cioè i Miscellanea (160 s. ed tóde dfjiov dr’ dp dov 
aviaria’ elv v Ertecor | ev te Aóyorç éxépotat piovo” ¿Aeúbep” 
duértporc): è per grazia della poesia che egli rinviene nella 
coscienza l'antico suo insegnamento, ma egli considera la 
sua poesia, concettualisticamente, sullo stesso piano della 
sua opera filosofica. Nei suoi Miscellanea si trova chiara- 
mente scritto e ricordato che alterna è la vicenda delle 
umane sorti; si trova parimenti e distintamente spiegato che 
solo una mente senza prospettiva filosofica (169 s. &vópouéa 
xamxa(vouca ppv | prhocópos rpoVécios dr’ dp? diccovoa) può 
guardare diversamente le cose del mondo; nei Miscellanea si 
dibattono i problemi dell’essere e del divenire e si afferma 
che è Dio che regola con le sue norme la vicenda della vita. Il 
calice che Dio ci ha donato è pieno di miscuglio, come 
dicono i sacri testi (185 d500” iepd qaot Aóvta), si che il bene si 
alterna al male. Il bene e il male danzano alternamente come 
sul palcoscenico del teatro della vita o in una fiera. Perché il 
mondo è uno spettacolo per gli ¿xéppoves &vòpec (191) che 
vedendo l’effimerità della vita si preparano alla vita eterna, 
per la beatitudine o la perdizione eterna. Ma nella fiera della 
vita (200 ss.) 1 mercanti prudenti si acquistano 1 beni 
duraturi, gli ignoranti i mali eterni. Solo gli uomini violenti 
e superbi credono nella stabilità della vita felice, non 
temono e non pensano, e diventano ridicoli per la stoltezza 
e lo stupido orgoglio. Ma chi ha mwvtà undea ¿vdov vodov 
(244) nella felicità ha paura e medita: e, infatti, nei Miscella- 
nea (249 ouvtáyuarta) composti quando era felice Metochites 
insiste a lungo (256 ss.) nel ricordare che quando aveva la 
passione di statista eminente rifletteva (269 ¿Aoy:fópav), 
istituiva paralleli con la felicità altrui, s'immaginava privato 
dei beni, facendo risalire tutto a Dio. Tutto era scritto nel 
quadro che egli aveva tracciato (290 elv mváxegor pavtaciac), 
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soprattutto che nessuna prospera sorte dura intatta dall’ini- 
zio alla fine e che gli ¿xéppoves &vdpes durante il tempo felice 
sospettano e temono. 

Nell’orma di Plutarco (de Herod. malignitate 857f-858a) 
condanna la proposizione erodotea tò Betov xàv ióv hove- 
póv te xai tapay&des (Herod. I 32: Solone a Creso) o tò 
Betov ws ¿ori pHovepév (Herod. III 40, 2: Amasi a Policrate: 
cf. anche VI 46; VII 10, 5; VII 109), accusando lo storico di 
sciocchezza ed empietà, che sa dissimulare la sua malizia nel 
fascino dello stile (302 s.), ma ricorda che Erodoto ha colto 
la verità nell’indicare che nella vita il dolore si alterna alla 
gioia e nell’affermare che nessuno ha felicità duratura o sa il 
corso della sua vita fino alla fine (310 ss.). Erodoto ha 
mostrato questa verità con le storie di Amasi d’Egitto e di 
Policrate di Samo e di altri (319 ss.). 

Un altro esempio Metochites attinge da un apoftegma 
di Filippo trasmesso da Plutarco (regum et imper. apophth. 
177 c): quando al re macedone furono annunziate in un solo 
giorno molte vittorie, egli si rivolse alla Tóxn chiedendo un 
piccolo male come contrappeso a tanti beni. Il poeta 
sviluppa ampiamente (326 ss.) l'antico motto: Filippo timo- 
roso di Adrasteia si rivolge al grandissimo Zeus non 
sopportando volentieri la coorte dei beni. La sua paura, 
continua il poeta attingendo probabilmente a Diodoro 
(XVI 91 ss.), non fu vana, come attesta la sua misera fine per 
opera del suo amico Pausania (341 ss.), il cui omicidio 
Metochites tratta con i colori dell'epos. Né la potenza né la 
ricchezza né il molteplice ingegno salvarono Filippo: egli 
cadde sotto i colpi di scure di un ebbro durante il banchetto 
festivo (per le nozze della figlia Cleopatra con Alessandro di 
Epiro, in Egee di Macedonia nel 336). L'improvvisa morte 
del grandissimo re dei Macedoni mostra che non esiste una 
felicità pura e intatta (366 ss.). Questo il poeta aveva 
considerato (372 ¿vi và otpépov), questo ben sapeva (eð 
{dew); questo sa chi è £ugpov (375) e non un bambino che 
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vede solo il presente (376 ss.). Nella felicità il poeta spesso 
pensava (378 ivi ppeci zoò uélov) ai mali futuri. Solo se 
giungono inattese, le sventure gettano l’uomo nell’abisso 
del dolore (378 ss.). Per tale rpéyvwats (391) il poeta pur 
afflitto dalla sciagura (e come avrebbe potuto non addolo- 
rarsi?) si rassegna a sopportare (391 pérpi” ¿xw pépev), 
approdando al porto della serenità (396 jót’ &osíoto Muévi 
xvuátewv), nel grembo della Madre di Dio, fidente nel suo 
potere. Ciò che gli accadrà sarà il meglio (400 &xàp 6 x’ 
Eocet” ¿uorye cédev tóðe Bélriov Čotar). 


8. La poesia XVIII è il canto della contrizione e dell’e- 
same di coscienza, dopo la conquista dell'approdo, il canto 
della rivendicazione della ragione e della fede sull’oppri- 
mente miseria, nel quale l'antica sapienza si disposa all'esca- 
tologia cristiana. Anche qui i Miscellanea sono esplicita- 
mente presupposti e la meditazione filosofica si fa più alta e 
più serrata: il pensiero dell’aldilà costringe la ragione umana 
a perfezionarsi, a sublimarsi. Se non ostante l’antico motto 
l'uccello non canta se non è in pena, il poeta riesce a cantare 
1 suoi canti (9 deldwv Enea táde), come l'antico aedo, quasi 
immune dalla sventura, se il vooc e la YA@TTA sono mossi al 
canto ed il cuore non è domato dai mali senza tregua (31 ss.), 
questo è un miracolo di Dio, che ha infuso nel cuore un 
rugiadoso respiro (&urvoà Sposepá), che rinfresca l'animo 
agonizzante, una mite rugiada che apporta i rimedi della 
disperazione (48 dBuping axesmwduva qápuaxa); se il vooc è 
saldo, il Bvyég salta, la lingua canta, questo è dovuto 
all’àurvod proveniente da Dio, benché sia folle fuggire per 
sempre la molesta disperazione e i beni che Dio concede, 
come dice la Sacra Scrittura, non durino per sempre (56 ss.). 
Chi è infatti sempre felice soffrirà gravi pene nell’aldilà, 
mentre i dolori sofferti sulla terra sono un tributo alle pene 
dell’aldilà, un proemio di quelle sofferenze (67 ss.). Il poeta 
sa ed ha considerato (88 ed oída, émbóytouar) 1 suoi peccati 
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empi, ancor prima di scrutinare il suo cuore sotto il pungolo 
del dolore (90 xpadinv etow axénteo0" &outóv): è meglio pagare 
qui il fio di alcuni peccati che avere una vita senza dolori 
e pagare li il fio di tutti i peccati. L'espiazione sarà più lieve 
(93 ss.), perché le pene dell'empietà sono infinite (106 ss.). 
E Dio benefico che getta nel cuore dell'uomo il pungolo 
della consapevolezza dei peccati; gli uomini non cadranno 
nella disperazione se alla fine della vita si convertiranno a 
Dio e si dedicheranno al bene (139ss.): Dio accoglie di buon 
grado la conversione della mente (151 vovòg petavoinv) e la 
contrizione del cuore (152 ovvtpupòv xpading): anzi Dio 
provoca il pentimento colpendo terribilmente gli uomini: 
opprime con i dolori per farci volgere al cielo (153 ss.). È per 
la misericordia e sapienza di Dio, per i suoi altissimi decreti 
adatti agli eventi e agli uomini, che il poeta può svolgere 
nella mente (¿vdo0. vóov) questi ragionamenti. Né Metochi- 
tes sia sedotto dalle arti e dalle insidie di Belial (177 ss.), ma 
possa dire con Davide (cf. Ps. 118, 71): «la mia umiliazione è 
un vantaggio, perché imparai ad avere rispetto dei tuoi 
ordini, o Signore sapientissimo». Perché è nell’umiliazione 
che la mente si converte a Dio e pensa all'indifferibile, 
inevitabile, giudizio supremo (186 ss.). Anche il poeta aveva 
negletto 1 decreti di Dio, ma ora è venuto il bene dell’umi- 
liazione ed egli non piu afflitto puó dedicarsi alla poesia (236 
cg dp’ derdéuev doyodoc eimea tà peveaivw). Non è che egli 
possa dire di aver avuto una vita senza lutti e senza affanni 
né può essere insensibile (solo l’ignorante è insensibile al 
bene e al male, 255 ss.), ma egli ha guardato profondamente 
nella mente (257 vóov évdoli, xdpta SedopxWc) per poter 
parlare della Provvidenza, delle pene e delle beatitudini 
dell'aldila, dei puerili trastulli della breve, effimera vita 
(257 ss.). Guardando nel tribunale dell’inquisizione della sua 
mente (268 s. &và vóoto ¿vdod. BovAevthp” ¿taotípra) e 
penetrando nell’abisso della Provvidenza, il poeta è afflitto, 
ma non disperato, nuota pazientemente al di sopra dei 
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flutti, legato alla gòmena della speranza, senza lasciarsi 
trarre nel tartaro della disperazione da Satana (271 ss.). Il 
poeta non ha smarrito nella tempesta il timone della ragione 
ed è bene esperto (301 téyxvng ed eld®c) e non è come l’artista 
che sa modulare il tono lidio e ignora il tono dorico (294 
ss.). Se non possedesse quest’arte sicura, nessun giovamento 
egli avrebbe tratto dai pensieri e dalle parole scritte sulla 
vicenda varia del mondo nei Miscellanea (314 s. cvvi& uao” 
éxdotote uaxpoiç | toXXkxic prhocopóv). Il poeta vuole essere 
coerente con quel che scrisse, altrimenti dovrebbe tagliarsi 
le mani che scrissero quell’opera: egli non teme né sarà 
immune dalla vergogna di agire in contrasto con le sue 
parole, né si lascia sommergere dall’incalzante marea, per- 
ché ha la mente salda, sa guidare imperturbato a dritta e a 
manca, né è dissimile dal bambino che piange se gli si porta 
via la focaccia melata datagli dalla madre (323 ss.). Non sia 
questo il vantaggio della vecchiaia e dell’opera composta in 
cosi lungo tempo (339 s. rot” dvatunv ote yápaos Tin 
tovde | xai te Aóywv 005 mxÓAA'Éxea dapov duperóvnoa). 
Consapevole dell’instabilità dei beni terreni, il poeta già 
ebbe il vantaggio di averli posseduti e dev’esser grato a Dio 
perché è stata la sciagura a pungolarlo alla conversione verso 
Dio e al ricorso del giudizio finale (371 ss.). E la sua 
conversione provenga dall’intimo; non vi sia bisogno della 
sferza divina (389 s.); Dio lo liberi dallo scompiglio, dalla 
cenere e dalla bruttura della vita vana (393 s. £x te xuSoryuob | 
£x te xoving pataiov Biótoto uovo). 


9. La poesia XIX è il canto della coscienza ritrovata, del 
trionfo del vodg sull’ato@naw, del ragionato rimpianto della 
fastosa ricchezza perduta. Anche qui la meditazione filoso- 
fica e la vicenda biografica si sostengono a vicenda, l’umilia- 
zione patita non obnubila l’orgoglio del poeta, non più 
potente ministro di stato, ma potente signore della dialettica 
e della tecnica, signore delle lettere, costretto a vivere in un 
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monastero pur ricco di opere d’arte e libri di ogni scienza, 
che tuttavia non è la corte imperiale. Ed egli teme per 
questo superstite bene presente, pur dopo aver ritrovato i 
beni dello spirito. 

In questa poesia — come nella XX — il poeta si rivolge al 
suo Üuuóc, come Odisseo (Od. XX 18), come Archiloco (fr. 
67 a). Il suo animo non deve agitarsi (&Aóew) né corrucciarsi 
(46 dxaxitecdar) né affliggersi smoderatamente (242 unò” 
&xvuc0' &oópnta ... duetpà te 267) né adirarsi (252 dydite- 
ada) né tremare (395 &xpéuag évdodi ... pípve), ma deve 
considerare (240 éxboxéricodor) che i beni terreni sono 
fugaci e causano gioia o dolore ai sensi ed anche se numerosi 
e durevoli sono estranei all’uomo prudente. Solo gli uomini 
duabéec, &vovot insieme con 1 beni perdono anche il vodg, si 
affidano all’ato@now ed errano e soffrono (242 ss.), lieti 
quando i beni sono presenti, afflitti quando quelli scom- 
paiono (260 ss.). Ma il poeta possiede ora, contro il flutto dei 
beni effimeri, i beni stabili dello spirito (48 ss.), i pii pensieri 
sulla provvidenza e sapienza di Dio, sulla reale uguaglianza 
dei metri divini, la mente salda, prudente, non tòcca dal 
divenire e dal transeunte, l’impronta della sapienza impressa 
sulle tavole dello spirito (60 xóupa copfac ¿ota riváxegor 
xhpaxtar dux&c). Tali beni infissi nell’inaccessibile dimora 
dello spirito (18 d$ux&àc eiv ddutors daXkuota) né l’impeto 
furente o la violenza possono rovinare né i ladri rubare né la 
spada insanguinata toccare (18 ss.). Metochites appone al 
suo ragionamento l’esempio di Stilpone di Megara (32 ss.) 
sulla scorta di Diogene Laerzio (II 115): Demetrio Polior- 
cete, quando 1 suoi soldati nell’a. 306 a.C. devastarono la 
città, chiese al filosofo quali beni avesse perduti perché 
voleva restituirglieli: il filosofo rispose con le parole di 
Achille ad Agamennone (Il. I 154): «Non le mie vacche né 
cavalli portarono via», non la sapienza cioè né altri possessi 
dello spirito: tali beni nessuna violenza può portare via (in 
Diog. Laert: rardeía, Aóyoc, émotiun). Pur consapevole 
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della inevitabile alternanza di gioia e dolore, della naturale 
dadoxñ (86 ss.: il sole splende più dolce dopo la tempesta, 
mentre brilla in pieno fulgore estivo un temporale s’abbatte 
sulle opere degli uomini), il Metochites evoca il maggior 
dolore provocato dalla rapida incalzante perdita dei beni 
(70 ss.) periti in un solo giorno insieme all'edxAeíns reprpavéoc 
xpáros (95): i beni esterni che si desiderano nel teatro della 
vita, loro l'argento le monete i tesori con cui gli 6\Bo0péy- 
puoves dvòpeg acquistano ornamenti per sé e per i figli in un 
vanitoso e litigioso agone, incatenati dai ceppi della solleci- 
tudine e dell’ambizione (93 ss.): anche Metochites soggiac- 
que a tale vanità. Ed ecco l’evocazione della ricchezza di un 
tempo, orgogliosamente costruita, adeguata al ruolo di mi- 
nistro potente e glorioso (120 ss.): gioielli e vesti femminili 
secondo l’ultimo grido della moda, suppellettili d’oro e 
d’argento; la «casa con fonti d’acqua perenne contro il caldo 
estivo, con la piscina, con una corte circolare protetta dai 
raggi del sole, con molteplici vie d’accesso su basi di pietra 
che preannunziavano lo sfarzo di tutta la dimora: insomma 
la casa più bella della capitale già ricca di tesori, che 
l’irrazionale impeto del volgo, devastando con la forza di un 
torrente di pioggia, distrusse attaccandola empiamente, 
insofferente dei beni» (207 ss.). Metochites aggiunge alle 
perdite le case, vecchie e di nuova costruzione, dei figli, i 
vigneti, il bestiame di ogni genere (cavalli, porci, buoi, 
pecore, capre, cammelli): un patrimonio immenso (230), 
scomparso in un solo giorno come una pagliuzza dispersa 
dalla tempesta, sparito come acqua scorrente tra le mani 
(233 ss.) In questa Èxgpaow del patrimonio più che la 
malinconia domina il senso orgoglioso della dignità ferita e 
il disprezzo per il popolo: non è mera ostentazione della 
ricchezza una volta posseduta, ma giustificazione di quello 
sfarzo e di quel comfort in quanto erano a servizio degli 
amici, dei parenti e soprattutto degli ospiti. Metochites 
riflette ora, come uomo prudente, che tali beni perduti non 
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erano veramente suoi: li ha goduti per tanti anni, in quantità 
superiore a tutti gli altri, solo per compassione di Dio, a cui 
dev'essere grato (204 ss.): molto ricevette, molto perdette; 
ma erano beni ricevuti da Dio (295). E infatti Paolo (/ Cor. 
5, 7) dice: «che cosa hai che non ricevesti? E se ricevesti 
perché ti vanti come se non avessi ricevuto?» (330 ss.). Con 
questi Aoyiouo( il poeta non cede al dolore, con questi 
abvuins pápuaxa non cede alla disperazione, spegne gli 
ardenti gonfiori del cuore versandovi rópata \adxndéa 
(347). Dio gli concede il conforto, dalrwphv pai’ ¿órvoov 
Spocepàv te (349): infatti la natura umana è debole (353 
púcios obvexa Tfoò’ &uéwv ddpavéoc). La destra di Dio lo 
sostiene nella tempesta dell’agitato mare: egli non naufraga, 
ma tutto sopporta, senza dolore per i beni perduti (360 ss.). 
Ha solo il timore che il suo bellissimo e meraviglioso 
monastero di Chora, ove ha raccolto non solo libri e tesori 
d’arte, ma monaci preganti per i suoi peccati, possa cadere 
sotto 1 colpi insensati dell’empia violenza del popolo (371 s. 
untot” dráxtoroí te | AÒ’ dAovytotorci te popiuao” diota0” du” 
Goto, 390 urort óloíato Tñuoc, doxev ópiveto dfuog | 
dioyioo” &T&cÜaAa pélcov dioyeta udpyoc). Se la madre di 
Dio, cui il monastero è dedicato, lo preserva dalla distru- 
zione, il poeta dimentica tutti gli altri affanni (394 s. návt’ 


e? 


dyea tó T ¿ací por | TOM Etep’ &Aoyéw). 


10. L’ultima poesia del ciclo, la XX, è il canto della 
sventura universale e della morte inesorabile, sempre immi- 
nente. È tema già svolto nei Miscellanea, cui la dolorosa 
realtà in cui versa il poeta, giunto «alla sera della vita», 
conferisce un’impronta di sincerità autentica. 

Anche in questa poesia Metochites si rivolge al suo Bvpéc 
perché non ceda al mutamento della sorte (1 tí o á4da Out 
... &oxa da ...;), perché non si affligga per 1 mali che a tutti 
occorrono in un’età della vita (61 uù ... où Bupè pda” 


» 9 


dxayiteo), ma sia intrepido e imperterrito (74 ob è’ Ex 
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àtpéua), consideri l’altrui sorte nel passato e nel presente 
istituendo paralleli (89 «oig mapaXAnia tídev éwmutóv) né 
guardi solo alla sventura presente, ma anche alle gioie del 
passato (93 où uóva dépxeo táð’ &AX' &upótep’ dos y” Ex£ouxev 
rifletta (157 Xovi{eodar) senza lasciarsi ottenebrare dal do- 
lore, si ricordi della prudenza dimostrata nei Miscellanea 
(162 dó t'pa teoîs BiBitorc) per cui sarebbe assurdo ora 
apparire diverso, cioé stolto (166 pà xeveX ppovéovta); è 
facile filosofare nella buona sorte (167 s.), ora il 9upòg deve 
consapevolmente e nobilmente sopportare le miserie occor- 
segli, dar fede in modo esatto dei suoi discorsi e non 
apparire incoerente (176 ss.); deve rimanere intrepidamente 
attaccato alla primiera dottrina (206 s. Ouyos pèv dp’ &tpéuaç 
obpòg | toxeo Soyuktewv npiv, ed dd” doerotos éovox), ferma- 
mente stretto al timone della ragione nella tempesta come 
quel timoniere dorico, che nell’infuriare dei marosi rimase 
al timone, forte e sereno, e disse al dio del mare: «O 
Posidone, naufragherò con la diritta nave, intrepido non la- 
scerò il timone» (208 ss., 215 s.: cf. Ps.-Aristid., Rhod. 13 ed. 
Keil II, p. 75). Questo il poeta ordina al suo Bvyég (227 ss.), 
che certo obbedirà ai suoi pii e prudenti ordini, perché 
nel flutto degli attuali dolori si riveli superiore a quel celebre 
timoniere (231 ss.). Questa esortazione al Bvpég, con cui si 
chiude la poesia, che credo interrotta dalla morte, è prece- 
duta dai ragionamenti del poeta: egli non è il solo ad aver 
subito un rovescio di fortuna ma è uno dei tanti (5 
mo)ootéc); nessuno percorre la vita senza pianto, nessuno ha 
fortuna intatta durante tutto il corso della vita (9 ss.); solo 
gli sciocchi si affidano ai doni ingannevoli della sorte infida 
(21 ss,), si gloriano di beni inconsistenti, quasi fossero 
incrollabili torri, e in realtà sono come bambini, che si 
dilettano di costruire case con petruzze e frammenti di vasi 
(32 ss.), e godono stoltamente del vano giuoco della Tóyn. Il 
poeta ripete che è appunto l’umana alterna vicenda che ci fa 
pensare a Dio e all'aldilà (49 ss.). Egli poi assale i nemici che 
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gongolano di gioia per le sue disgrazie (94 ss.), una volta 
invidiosi ora, allegri, ignari del fatto che è incerto quanto 
durerà la loro buona sorte, come dimostra il suo esempio 
(113 s. 1000 &p' ¿yv Eyyiora | Setyp? èrtònAov). Nessun 
espediente li sottrarrà al loro triste destino (114 ss.). Anche i 
termini della vita sono incerti (125 ss.). Metochites riprende 
la bellissima immagine epicurea della «città senza mura» in 
cui viviamo a causa della morte (Epic. Sent. 31; Gnomol. 
Vatic. ed. Wotke-Usener, «Wiener St.» X, 1888), già illu- 
strata nei Miscellanea (c. 27, p. 179, cf. c. 29, p. 201 s.), il 
naars '"Ezxtxoópou Aóyoç (129 ss): «Abitiamo una città 
senza mura. I mortali non hanno un presidio né possibilità 
di scampo. Il terrore della morte è a tutti comune, al 
giovane, al vecchio ricco, a chi è debole, a chi è forte. Nulla 
ci difende dalle reti del destino in agguato e vicine anche se 
non si vedono, né dalle falci rapidamente calanti di Ade che 
sa tagliare nel determinato culmine dell’estate le spighe che 
già inclinano verso terra e quelle che si ergono alte e 
rigogliose ». 

Chi gode della mala sorte del poeta rifletta (146 ss.) che i 
mali non sono né lontani né inattesi: non li prevede solo chi 
si comporta da bestia e non sa meditare sull’alterna umana 
sorte (155 duo ¿xárepdev Aoytopév). I nemici non avranno la 
gioia di veder cadere il poeta in contraddizione coi pensieri 
svolti nei Miscellanea (185 ss.); sarebbe una vergogna più 
dolorosa della sofferenza per i beni perduti. Ma il poeta 
custodisce nell’intimo del cuore i beni spirituali, intangibili 
e indepredabili, e non apparirà estraneo al primitivo pen- 
siero (200 ss.). Saldo al timone della mente, imperturbabile 
nella selvaggia bufera, con lo sguardo fiducioso verso Dio, 
lega la gomena alla forte pietra, dov'è l'approdo sicuro per i 
mortali prudenti (217 ss.). 


11. Tale è il nodo dei motivi sviluppati da Teodoro 
Metochites nel ciclo delle poesie In se ipsum, eliminate le 
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incrostazioni e le superfetazioni, le ridondanze e le ripeti- 
zioni concettuali, che, frequenti, rendono meno limpido, 
meno lineare, il corso della meditazione. Tali poesie, strut- 
turalmente e stilisticamente complicate, che sfidano la 
pazienza del lettore, non sono né una sorpresa né una 
delusione per chi abbia familiarità con la prosa spinosa e 
irsuta dei Miscellanea e con la concezione stilistica che la 
governa e che si incentra sulla peribolè, sull'amplificazione e 
sulla terribilità. Metochites è giunto alla versificazione epica 
dalla prosa e, pur sforzandosi di adattare con caparbia 
violenza il metro eroico e il linguaggio omerico all’espres- 
sione dei suoi sentimenti ed emozioni, delle sue riflessioni o 
meditazioni, delle sue confessioni, non è riuscito a crearsi 
un linguaggio autenticamente poetico. Può sembrare para- 
dossale, perché il materiale linguistico, quando non sia 
contaminato da dorismi o eolismi o iperionismi, è quello 
stesso di Omero. Ma 1 vocaboli poetici attinti ad Omero 
non creano una lingua genuinamente poetica. Il vous che 
governa il canto dell’aedo omerico (Od. I 347 $xr ot vóos 
ópvuta:) non e il medesimo che presiede al canto del poeta 
bizantino: li vode è mente interiore, vale a dire il sentimento 
o la situazione sentimentale, qui è la mente ragionante, 
speculante: è il medesimo voüc dei Miscellanea, dove si 
dispiega con assoluta libertà. La funzione che Metochites, 
secondo i precetti delle poetiche antiche, attribuisce al 
canto, di liberare l’animo dall’affanno mescolando l’utile al 
dolce, è più pretestuosa che convinta, è un emblema 
distintivo, non sostanziale. In realtà, il rimedio alla soffe- 
renza e all’angoscia non gli deriva dalla poesia, sibbene dalla 
misericordia di Dio: ma il poeta aveva bisogno di un suo 
motto poetico e l’ha accattato alla sua erudizione. Né tale 
sua «poetica» gli ha concesso di creare una poesia veramente 
dilettosa e gradevole. Né l’adozione del metro eroico — che 
a Bisanzio fiori in modo occasionale e episodico — gli è stata 
sufficiente a far poesia: è ancora una volta confermata la 
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grande intuizione di Aristotele, che non basta il verso a far 
poesia. Le scarse similitudini con cui Metochites interpunge 
1 suoi ragionamenti sono banali ed attinte monotonamente 
ad aspetti banali della vita reale, ma è sintomatico che 
quando paragona la poesia a un prato fiorito che ridona la 
serenità al viandante impaurito e sgomento, egli non attinge 
alla fantasia, ma ai retori bizantini che a tale immagine 
avevano accostato la retorica, l'ampio pascolo di cui si nutri 
ogni dotto bizantino. Questo significa che Metochites non 
aveva chiaro il confine tra retorica e poesia. E, d’altra parte, 
egli applica alla poesia lo stesso procedimento logico e 
concettuale che aveva applicato alla filosofia. La sua poesia 
è, prima di tutto, una filosofia in versi: una poesia di idee, 
non di immagini. E le idee sono espresse in modo adeguato 
al suo fertile, ribollente, inquieto temperamento, indocile al 
freno dell’arte. 

e si voglia ricercare tuttavia la ragione dell'adozione del 
metro eroico, essa è piuttosto complessa, ma non inverosi- 
mile. Metochites è cosciente del suo valore di letterato 
eminente, della sua superiorità sugli altri dotti contempora- 
nei, prosatori o poeti; il suo dramma di potente uomo 
politico e di ricco feudatario, ridotto prima all’esilio, poi 
nella carcere del suo monastero, non poteva rinvenire 
convenienti espressioni se non in poesia, e in poesia eroica, 
tanto più che slargava la vicenda personale in quella dell’Im- 
pero e dell’intero universo. Educato sulle pagine di Ermo- 
gene e di Dionisio di Alicarnasso, egli non ignorava il 
canone del rpérov, anche se il criterio di valutazione 
rischiava di essere troppo individualistico. Temperamento 
orgoglioso, carico di dottrina, anche in poesia, volle distin- 
guersi dai suoi contemporanei, a suo giudizio mediocri 
cultori di tecnica poetica: ripudiava perciò il dodecasillabo e 
insieme la xowf. Ed era un modo solenne di separarsi ancor 
più dall’ignoranza del volgo, dalla sua violenza, dalla sua 
irrazionalità: gli avevano distrutto tutto, ma non l’ingegno 
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che gli avrebbe assicurato la gloria presso i contemporanei e, 
soprattutto, presso 1 posteri. 

Una delle radici della sua attività poetica è la superbia del 
letterato, parsimoniosamente dissimulata nei suoi versi; 
altra radice è la passione non rasserenata dalla meditazione, 
poiché inveisce contro i nemici partigiani e contro il popolo 
dissennato. Ma le radici più profonde sono l’una mediata, 
l’altra immediata, se non in contrasto, certo in debole 
connubio: la prima è l’eredità culturale, pagana e cristiana, 
di cui si sente non semplice depositario, ma fervido fruitore; 
la seconda è l'occasione, la realtà dolorosa. L'emozione della 
tragica realtà è diluita, allentata, distorta nel ragionamento, 
filtrata implacabilmente dal raziocinio, si che da uno stato 
di immediatezza passa ad una sua fossilizzazione, ad una 
letterarizzazione. La maniera ampia di svolgimento è solo 
estrinsecamente epica, perché la distensione narrativa 
dell’Epos antico non è mai prolissa, senza esser rigorosa. 

L'intelligenza per lo più mortifica la fantasia, come il 
patrimonio culturale, adibito all’accertamento della realtà 
esterna e della condizione spirituale, mortifica per lo più 
l’anima. I tramiti, in cui si effonde il canto della propria 
liberazione dai ceppi della vita, dal soffocante dolore, sono 
obliqui e attorcigliati. Prodotto intellettualistico, tale poesia 
si rivolge all’intelletto, non all'anima: la sua cifra è l'umane- 
simo bizantino. Dimorano operanti nello spirito del poeta 
la civiltà letteraria pagana e la civiltà cristiana, senza 
dissidio, senza contraddizione, senza urto: le due civiltà si 
integrano e si sostengono a vicenda. Pindaro e il Salmista, 
Davide e Plutarco, Paolo di Tarso e Diogene Laerzio sono i 
compagni del cammino del poeta e lo traggono, collabo- 
rando, dall’abisso della disperazione alla riva della salvezza. 
AI classicista Metochites manca il nitore e la misura di ciò 
che è classico. Come fu smisurata la sua ambizione di 
letterato aristocratico, cosi smisurata è la forma narrativa: il 
metro non contiene la sua intemperanza di scrittore. Alla 
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sua sventura il Metochites ha dato una dimensione enorme: 
egli canta la sventura non nel suo stato, ma nel suo farsi, il 
dolore e la liberazione non staticamente immobili, ma nelle 
loro genesi. Se avesse frenato e moderato il corso espositivo, 
il ciclo di queste poesie sarebbe un capolavoro: questo non è 
accaduto, ma nell’assieme l’opera ha aspetti positivi che non 
possono essere tralasciati. 

Si é già accennato al contributo che arreca la conoscenza 
di queste poesie all’intelligenza dei Miscellanea e, in partico- 
lare, risulterebbe ancora istruttivo il parallelo sistematico 
tra i capitoli di quell’opera dedicati ai grandi problemi della 
vita e le Poesie, per meglio determinare le vie dialettiche 
della sua riflessione filosofica, il suo dottissimo gioco di 
filosofo della vita, e soprattutto il suo progresso nella 
visione religiosa e nella dogmatica cristiana. Ma anche la 
ripresa dell'esametro e della lingua epica ha un suo signifi- 
cato: essa non solo costituisce una tappa importante nel 
Fortleben di Omero e, in particolare, dell’Odissea, ma 
significa anche che Omero è per il Metochites maestro di 
poesia e di sapienza, e non di eloquenza, come fu per altri 
bizantini. Il significato di tale ripresa non è sminuito dal 
fatto che egli, adattando e contaminando le formule e le 
locuzioni omeriche, le ha svuotate spesso dell'originario 
vigore, o semplicemente dal fatto che la nobile veste in cui il 
Metochites ha avvolto i suoi contenuti è sbiadita o decaduta, 
o dal fatto che l’esametro è costruito talvolta con arbitri 
prosodici o violenze formali, o infine dalla sovrapposizione 
di stili e di dialetti e dall’intrusione di zeppe oratorie, tipiche 
della sua prosa. Rimane il fatto che Omero era letto e 
utilizzato in modo massiccio da un uomo di cultura, che, 
pur conoscendo la poesia greca, aveva dedicato 1 suoi saggi 
di critica letteraria esclusivamente a prosatori come Demo- 
stene, Aristide, Senofonte, Plutarco, Giuseppe Flavio, Fi- 
lone, Dione e Sinesio. 

Ma neppure va sottovalutato lo sforzo di adeguare l’esa- 
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metro all’espressione della propria interiorità. È già note- 
vole che il poeta abbia cercato di penetrare nella sua 
coscienza, di non giocare a vuoto con se stesso, di confes- 
sarsi e di riscoprirsi, di non rifugiarsi nella grazia divina 
come un comune credente, ma di arrivare al possesso della 
verità gradualmente, pensando e meditando, riflettendo e 
tormentandosi, attraverso un lungo itinerario di ascesi, 
fino all’approdo sicuro e sereno. La stessa intemperanza sia 
dei contenuti sia dello stile consente al lettore di sorpren- 
dere Metochites nel groviglio dei suoi pensieri, sospeso tra 
sincera ricerca di pace e orgogliosa coscienza di sé, tra 
umiliazione e superbia, in lotta tra Dio e Satana, tra sete di 
santità e pregiudizi di casta. Metochites non ha convertito la 
realtà in poesia, ma ha razionalizzato il sentimento senza 
pausa; la pertinace e costante riflessione con cui ha scruti- 
nato l’emozione della sventura ed evocato la gloria e la 
ricchezza del passato, contraddistingue la sua poesia, che 
rimane documento della sua umanità oltre che della sua 
tecnica. Ma soprattutto documento umano, che permette 
anche al lettore moderno di ripercorrere la via faticosa e 
fascinosa dell’affrancamento dello spirito dalle passioni e 
dalla tristezza, un itinerario dal finito all'infinito, dall'effi- 
mero all’eterno. 


[Polychordia. Festschrift Franz Doelger, II (Amsterdam, 1967), pp. 204-224] 
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